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RESUMEN 
Sin  lugar a dudas, la entronización de Mohamed VI conllevó la profundización del 
impulso reformista iniciado a finales de los años noventa de la década anterior. Sin 
embargo, dichas reformas no han supuesto una transformación profunda del régimen 
majzeniano, heredero de una ancestral tradición política que con base en la legitimidad 
religiosa, y centrado en la figura del soberano, ha demostrado una gran capacidad de 
supervivencia, configurándose como un régimen singular en la órbita árabo-islámica, 
en cuanto goza de una excepcional doble legitimidad: la religiosa por la condición del 
Príncipe de los Creyentes que ostenta el Rey, y la política, que deriva de la continuidad 
de la dinastía alauí, respaldada por los tributos del constitucionalismo occidental.    
Si observamos el proceso de democratización en Marruecos, percibimos una serie de 
mensajes y decisiones contrapuestos, y notamos que a menudo la reforma va unida a 
la represión. Para comprender qué significan los cambios que se han producido y su 
real alcance, se deben traspasar los paradigmas de transición que hacen hincapié nada 
más que en la validez de los procesos electorales, y los que establecen una correlación 
entre el grado de desarrollo económico, medido en PIB per cápita y las probabilidades 
de desarrollo de una democracia efectiva, ya que aunque exista tal vínculo, no resulta 
del todo determinante, como lo es la ausencia de una sociedad civil vibrante.  
De ahí que el principal objetivo de la presente tesis es destacar la importancia del rol 
que juega la cultura cívica en los procesos de transición y consolidación democrática, 
con la finalidad de avanzar en la articulación de una explicación del problema de la 
democratización de Marruecos, que supere los apriorismos de atribuir al islam una 
esencia o naturaleza autoritaria, sin tacharlo de anti-democrático. Es decir, sabiendo 
distinguir entre los principios éticos del islam, y la suma de formulaciones y modelos 
producidos por los musulmanes en el curso de su historia, los cuales, sí resultan poco 
democráticos o no tan afines al ideal democrático.  
En efecto, nuestro análisis de los obstáculos para la democratización de Marruecos ha 
revelado la consolidación de una cultura paternalista, de sumisión y acatamiento que 
ha entorpecido a lo largo de los siglos la conformación de una sociedad civil instruida 
y participativa, abierta al cambio y capaz de llevar a cabo una tarea tan gigantesca, tal 
es construir entre todos, un Estado marroquí unido, fuerte y democrático.  
 
Palabras claves: Democracia. Cultura cívica. Sociedad civil. Marruecos. Islam.  
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SUMMARY 
Undoubtedly, the enthronement of Mohammed VI involves the deepening of the 
reform drive begun in the late nineties of the previous decade. However, these 
reforms have not led to a profound transformation of the Makhzen regime, heir to 
an ancient political tradition that based on religious legitimacy, and focused on the 
figure of the sovereign, has shown a great capacity for survival, configured as a 
singular regime in the Arab-Islamic orbit, as it has an exceptional double legitimacy: 
a religious one by the condition of the Prince of Believers who holds the King, and 
the politic one, which derives from the continuity of the Alawite dynasty, supported 
by tributes of the Western constitutionalism. 
If we observe the democratization process in Morocco, we see a series of messages 
and conflicting decisions, and noticed that often the reform is linked to repression. 
To understand what the changes that have occurred mean and their actual scope, it 
has to be taken beyond the paradigms of transition that emphasize nothing but the 
validity of the electoral process, and the ones that establish a correlation between the 
degree of economic development, measured in PIB per capita and the chances of 
developing an effective democracy, because although there is such a link, not 
entirely conclusive, as it is the absence of a vibrant civil society. 
Hence, the main objective of this thesis is to highlight the important role played by 
civic culture in the process of democratic transition and consolidation, in order to 
advance the articulation of an explanation of the problem of the democratization of 
Morocco, that exceed attributing to Islam an authoritarian essence or nature, 
without perceiving it as anti-democratic. That is, to know how to distinguish 
between ethical principles of Islam, and the sum of formulations and models 
produced by the Muslims trough the course of their history, which, are in fact 
undemocratic or not so related to the democratic ideal. 
In fact, our analysis of the obstacles to the democratization of Morocco has revealed 
the consolidation of a paternalistic culture, of submissiveness and compliance that 
has hampered throughout the centuries the conformation of an informed and 
engaged civil society, open to change and able to carry out such a gigantic task, 
which is to build all together a united, strong and democratic Moroccan state. 
Key words: Democracy. Civic culture. Civic society. Morocco. Islam. 
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INTRODUCCIÓN 
Animada por el deseo de comprender, esta tesis doctoral es el resultado de una serie 
de experiencias personales, unas relacionadas con mi propia historia personal y otras 
tienen que ver con mi formación académica. Ambas experiencias fueron de un modo 
u otro, un impulso para reflexionar e intentar comprender un fenómeno tan complejo 
como la cultura y su impacto en el desarrollo de la vida humana.  
He de reconocer que mi pertenencia a Tetuán, una pequeña ciudad norteña y durante 
largas décadas, marginada y excluida de los programas de desarrollo, mi socialización 
y mi experiencia en la escuela y luego en la universidad, me llevaron a considerar las 
palpables injusticias como el resultado del predominio de una cultura clientelista que 
lejos de favorecer la construcción de un Estado de derecho, ha asentado una exclusión 
sistemática y una desigualdad que perdura hasta nuestros días entre el Marruecos útil 
y el Marruecos inútil, del cual formaba parte Tetuán.  
Durante largos años de mi vida, no tenía que recorrer muchos kilómetros, dada la 
cercanía de Ceuta (30Km), para darme cuenta del nivel de subdesarrollo material e 
intelectual. La frontera no era solamente una cuestión de espacios separados, el hecho 
de cruzarla, daba la impresión de que casi, se pasaba de “una edad de la humanidad a 
otra”. La emancipación, el orden y la libertad son vocablos que significaban en ese 
pequeño enclave otros significados, y de hecho, se manifestaban de una manera tan 
distinta, que era inevitable pasar muy a menudo por el doloroso y triste ejercicio de 
hacer comparaciones, y de preguntarse cómo es posible excluir toda una región que 
participó activamente, y no ahorró esfuerzo en las luchas por la independencia, para 
verse después castigada y suprimida del mapa del desarrollo nacional.   
Mi llegada en 2005 a Madrid, meses después de los atentados del 11M, cometidos por 
desgracia por mis propios paisanos, me condujeron en mi primer Máster cursado en 
el Instituto Séneca, Centro de Estudios de Posgrado, a iniciar mis investigaciones sobre el 
fenómeno de la Yihad o terrorismo islámico. Con un trabajo final de Máster titulado 
Islam e islamismo, cuyo objetivo fundamental era refutar las hipótesis que se barajaban 
en su momento, ya sea, la que partía de considerar el islam como la fe de la barbarie, 
del sometimiento y de la violencia, ya sea la que atribuía tales actos criminales a unas 
condiciones socioeconómicas desfavorables que sufrían los autores de esos crímenes. 
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Para profundizarme en esas cuestiones, primero inicié mis estudios especializados en 
ciencias políticas, dentro del programa piloto de Máster que ofertaba en 2006-2008, la 
UCM, Facultad de Ciencias Políticas y Sociología, formación que me permitió 
adquirir nuevos conocimientos en lo que concierne el mundo de la política, así como 
tener una visión mucho más clara y amplia de la democracia, en tanto que teoría y 
práctica. Más tarde, y en vistas de que profesar una religión no hace de uno experto 
en la misma, completé mis estudios con otro Máster especializado en Estudios árabes 
e islámicos en la Universidad Autónoma, Facultad de Filosofía y Letras, estudios que 
desde la vertiente política y la sociocultural me llevaron finalmente a formular la que 
sería unos años más tarde, la hipótesis principal de la presente tesis: el problema de la 
democratización del mundo árabe e islámico es de orden cultural. 
El recorrido, animado por una ininterrumpida reflexión sobre el mundo en que nací, 
y el que habité desde mi llegada a Madrid, me ha llevado con el paso de los años, y a 
medida que cursaba mis estudios y me integraba en la sociedad española, a replantear 
la propuesta inicial de esta tesis, que en principio tenía como título islam y democracia. 
Las causas, además de las propiamente académicas, en cuanto me di cuenta que para 
hacer un análisis teológico en un trabajo de tesis, con el rigor que se requiere, precisa 
de estudios profundizados en la materia, lo cual no ha sido mi especialidad, por otro, 
no dejaba de entristecerme la negativa opinión que de Marruecos y de los marroquíes 
tiene la sociedad española, una idea alimentada por largos años de malos entendidos, 
pero también gracias a unos medios de comunicación, que por una razón u otra, han 
abandonado su labor informativa, al sacrificar la neutralidad, para seguir dando vida 
a los prejuicios.   
De ahí viene hacer un estudio específicamente sobre mi país natal: Marruecos.  
En primer lugar, porque el proceso de transición democrática que ha venido viviendo 
Marruecos desde los años noventa, ha hecho que los investigadores se interesen más 
por las cuestiones políticas legales, relegando a un segundo plano, la importancia del 
rol que juega la cultura política en los procesos de transición democrática, tema que 
nos proponemos estudiar en la presente tesis, con miras a aportar un nuevo marco de 
análisis que atañe los problemas de democratización de la sociedad política marroquí.  
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En segundo lugar, porque en esta última década, Marruecos dio pasos gigantescos en 
lo que respecta a los objetivos que se había trazado, sobre todo económicamente, pues 
sería miope no reconocer las mejorías logradas desde la entronización de Mohamed 
VI, reformas que no obstante, no han hecho desaparecer las muchas desigualdades, el 
clientelismo, la corrupción… En una palabra, las injusticias.  
Partiendo de ahí, y dejando de lado las conclusiones que la mayoría de los estudios 
sobre el proceso de transición en Marruecos suscriben y  que por lo general obedecen 
a la concepción de democracia de la que parte cada autor, las cuales podemos dividir 
en dos grupos; por un lado, para los que entienden la democracia en términos de una 
escala, los sistemas políticos se mueven entre un grado máximo y mínimo, sitúan a 
Marruecos en una escala mínima, es decir, entre los llamados regímenes híbridos. Por 
otro, para los que la conciben como una dicotomía, es decir, aquellos que parten de 
una idea binaria de la misma, dividen los sistemas políticos entre democráticos, son 
aquellos Estados que alcanzan un alto nivel en los indicadores que estableció Dahl, y 
despóticos, aquellos que suspenden en el examen, como el caso de Marruecos que 
describen como un Estado despótico, sin más calificativos. En este sentido, y aunque 
ambos planteamientos no dejan de ser rigurosos y a la vez relevantes, no explican por 
qué Marruecos no pudo hasta ahora y desde que inició su trayecto de cambio político, 
ascender en la escala democrática, ni de hecho, las razones que han obstaculizado y 
siguen, la consecución de dichos indicadores democráticos.   
En nuestro caso, creemos que cuando se habla de los desafíos de la modernización y 
democratización de las sociedades como la marroquí, no se puede desatender el tema 
de la cultura y su importancia en el funcionamiento de las sociedades. Nos resulta de 
tal relevancia porque en nuestro mundo moderno, no hay más que pensar en la suma 
de actividades económicamente productivas que dependen directa o indirectamente 
de las infraestructuras culturales, y en términos más generales, del ambiente cultural 
mismo, piénsese por ejemplo en la vinculación del turismo con los parajes culturales, 
también, no hay más que analizar la cultura política de las naciones democráticas, 
para darse cuenta de que, lejos de ser un “lujo”, es la que a fin de cuentas moldea la 
personalidad integral de la cual la política forma parte.    
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Concibiendo la cultura como una parte constitutiva del desarrollo, mi tarea consistirá 
básicamente en averiguar hasta qué punto favorece o desfavorece el progreso y cuáles 
son las diferentes formas en que la misma determina el comportamiento ciudadano 
de los marroquíes.  
Pues, habida cuenta de las mejoras que introdujo la Constitución de 2011, la situación 
del ciudadano marroquí de a pie sigue igual, y la sociedad todavía no logra salir de su 
estado de apatía o “autoexclusión”, de desconfianza o pasividad, de indiferencia o de 
cinismo, lo que nos lleva a plantear la cuestión cultural como una variable que puede 
explicar mejor el estado de estancamiento que vive la sociedad marroquí.   
Pensamos que la cultura dominante en Marruecos, hace imposible una socialización 
política sana, en el sentido de hacer posible que los ciudadanos marroquíes aprendan 
a sentir como propio el poder del gobierno y hacer suyas las decisiones del mismo. El 
problema emana de ese abismo que existe entre la clase dirigente y los ciudadanos, y 
que se presenta a nuestro entender como el resultado de esa asociación vertical que se 
da en algunas sociedades, tal la marroquí, cuando las relaciones son básicamente 
asimétricas, de jerarquía y de dependencia. Es decir cuando la cultura es fatalista.  
En este caso y por más institucionalización de derechos y promulgación de leyes, por 
más reformas, mientras la cultura no se democratice, el régimen majzeniano va a ser 
siempre clasificado entre los híbridos, o entre los despóticos.   
Para alcanzar los objetivos propuestos, este proyecto de tesis recorre toda una serie de 
etapas que conforman su estructura. Así, la investigación constará de cinco capítulos 
que finalizan en un último apartado en el que se recogen las principales conclusiones. 
En el primer capítulo, concerniente el marco metodológico, se sitúa el tema principal 
dentro del contexto de investigación, se justifica la elección del mismo en función de 
las hipótesis planteadas y los objetivos perseguidos, explicando la metodología que se 
ha aplicado y dando a conocer las diferentes fuentes de información que hemos ido 
consultando para la realización de la presente tesis.    
Respecto al segundo capítulo, que gira en torno al marco teórico conceptual, tratamos 
de realizar una aproximación al concepto de democracia, esbozando en su historia, 
con miras a recalcar las características del contexto en el que germinó como ideal y 
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luego, como una forma de gobierno basada en el concepto de participación ciudadana. 
A continuación, y planteando la democracia representativa como un constructo que 
exige un ejercicio continuo de adaptación, planteamos que el modelo de democracia 
participativa es el que mejor favorece la construcción de una ciudadanía responsable, 
participativa y democrática. Es el modelo que permite empoderar la sociedad civil.  
Así, y dado que la democracia participativa no puede ser entendida de una manera 
aislada, más bien como un elemento evolutivo propio del desarrollo de la democracia 
representativa, indagaremos en los orígenes del concepto de representación, antes de 
pasar al análisis de los postulados de la democracia participativa, estableciendo sus 
medidas o patrones de configuración, con el objetivo de diferenciarla del conjunto de 
constructos que se suelen confundir con ella al ser asimilados como sinónimos de la 
misma, tal el concepto de democracia directa.  
En este orden de ideas, y considerando el valor de la libertad como la piedra de toque 
que posibilita la transformación del individuo en ciudadano, diferenciaremos entre 
los dos conceptos de la misma; la positiva y la negativa, partiendo de la idea de que la 
materialización de gobiernos representativos sería insostenible si no se contara con la 
interacción que generan por un lado, las capacidades racionales de elección y decisión 
que definen al valor de la libertad, y por otro, si no se cuenta con las condiciones 
procedimentales que garantizan el ejercicio de la voluntad humana, sin interferencias 
y sin perjudicar a los demás, como se puede entender de un concepto ético de la  
democracia. 
Por otro lado, y puesto que la participación política, la cultura democrática y la buena 
gobernabilidad se hayan vinculados, indagaremos en primer lugar en los orígenes del 
concepto de cultura cívica, con el objetivos de averiguar, hasta qué punto el progreso 
político y social puede verse obstaculizado por la perseverancia de valores arcaicos, 
para pasar en segundo lugar a averiguar, en qué medida la educación, en tanto que la 
institución socializadora por excelencia influye en la formación de una ciudadanía 
democrática. 
En este sentido, y dado que analizamos un Estado en vías de democratización, hemos 
considerado la tarea de rastrear las teorías del cambio político, a fin de localizar los 
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factores que mayor incidencia tienen en los procesos de transición, enfatizando el rol 
que cumple la cultura cívica en la estabilidad y consolidación democrática.   
En el tercer capítulo, dedicado al estudio de la relación entre el islam y la democracia, 
vemos pertinente iniciar nuestro análisis contrastando primero la suma de creencias, 
actitudes y percepciones de los marroquíes acerca de la democracia, así como el papel 
que otorgan al islam en la esfera política. Para ello, usamos los resultados del estudio 
cualitativo llevado a cabo por el Arab Center For Research & Policy Studies 2013, a partir 
del cual obtenemos una imagen alusiva del tipo de sociedad que analizaremos y, con 
ello, una idea previa de la cultura política de los marroquíes.  
En este sentido, y puesto que los resultados de dicho análisis, si bien demuestran que 
la democracia es el sistema que más defienden los marroquíes, su apoyo no se traduce 
en una valoración positiva de las instituciones políticas, lo que nos llevó a  considerar 
una serie de cuestiones tales las implicaciones ideológicas, religiosas y culturales a fin 
de encontrar una explicación a dicha situación de contradicción.   
Así, en primer lugar, indagaremos en el espectro ideológico árabe distinguiendo entre 
las tendencias endógenas, tales el nacionalismo árabe y el islam político y, las que se 
consideran tendencias exógenas como el marxismo, el liberalismo o el socialismo. En 
segundo lugar, y una vez aclarados los motivos de la confrontación, nos adentramos 
en el desarrollo del pensamiento político propiamente marroquí, explicando la suma 
de las razones que han hecho que la variable religiosa predomine sobre la política.  
A continuación y tras destacar las implicaciones y las consecuencias que tuvo dicha 
tesitura política de base religiosa, estudiaremos cómo se da ese predominio en la vida 
práctica, a través del estudio de los arquetipos del islam que cohabitan en Marruecos, 
a saber, el oficial que representa la monarquía y los Ulemas, el popular, que encarnan 
las cofradías, y el islamista que defienden los defensores del islam politizado, todo 
ello, con miras a destacar y explicar la función legitimadora que el discurso religioso 
engendra y cumple dentro de la sociedad marroquí.   
Respecto al cuarto capítulo, concerniente el proceso de democratización del sistema 
político marroquí, primero definimos el vocablo majzén, sistema político tradicional, 
que representa históricamente el símbolo de la concentración del poder político por 
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parte del Trono. Segundo rastrearemos la construcción y la configuración del Estado 
majzeniano en cada época, prestando especial atención a la variable religiosa que fue la 
base sobre la cual se construyó Marruecos, incluso antes de fundarse como un Estado 
moderno. Tercero, estudiaremos la continuidad del Estado majzeniano dentro de su 
dimensión estructural, es decir, en tanto que un entramado de personas y relaciones 
en el ámbito político, económico y burocrático que, vertebrados en torno al Rey y a 
su  círculo de élite primaria, forman el hegemón de la jerarquía majzeniana, mientras 
que el resto de los actores, se perfilan como una élite secundaria, dependiente del 
círculo primario, y con escasa autonomía funcional.  
Así, y una vez analizada la naturaleza del sistema majzeniano, estudiaremos el modelo 
de transición democrática en Marruecos, primero subrayando las condiciones bajo las 
cuales se llevó a cabo el proceso de cambio, antes de pasar a analizar las etapas por las 
que ha pasado, un recorrido que hemos dividido en dos grandes etapas; una concierne 
los primeros pasos hacia la instalación de una democracia formal, etapa que aconteció 
bajo el reinado de Hassan II, y que culminó con la experiencia de la Alternancia, la  
otra, comienza con la entronización de Mohamed VI, y atañe los intentos de éste de 
lo que los estudiosos denominan “la democratización de la democracia”. Es decir, el 
alcance real de las reformas implantadas en sus quince años de reinado, en especial la 
promulgación de la nueva Constitución 2011 y hasta qué punto modificó las reglas del 
juego.  
Precisamente, de los obstáculos de la consolidación democrática en Marruecos trata 
el quinto y último capítulo de esta investigación. Centrados ya en los elementos que 
identificamos como anclajes de los factores de crisis, a saber, un marco institucional 
defectuoso, una sociedad civil fragmentada y apática, unos partidos políticos débiles 
y una cultura política que dista mucho de ser democrática, trataremos de subrayar los 
artículos de la Constitución de 2011 que entendemos que impiden la consolidación de 
una monarquía parlamentaria, prestaremos atención a la influencia del majzén en la 
conformación de la sociedad civil, enfatizando sobre las causas de su debilidad, para 
pasar al estudio del problema de la baja credibilidad y representatividad de la suma 
de los partidos políticos marroquíes, para que así, y comprobada la despolitización de 
los marroquíes, a través del estudio cualitativo elaborado por el escritor Ouhiman, 
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analizar lo que creemos que son las causas que impiden el desarrollo de una cultura 
cívica en Marruecos, a saber, la huella autoritaria y la politización del islam.  
Respecto a este último, partimos de que la instalación de la dictadura religiosa, eso es, 
desde que la jurisprudencia islámica se forjó como una doctrina de obediencia civil, y 
desplazó el centro de gravedad del islam desde el dominio espiritual al político, se ha 
hecho imposible la modernización de las sociedades islámicas, en el sentido de haber 
acarreado una serie de problemas, tales el problema de la secularización cultural, el de 
la gestión de la pluralidad, el problema de la no participación ciudadana y el arraigo 
de un modelo de socialización autoritaria, elementos todos que, lejos de posibilitar la 
generación de nuevas modalidades de comportamiento social y político sustentados 
en valores modernos, arraiga por activa y por pasiva y, desde la mezquita hasta la 
escuela, los valores de sumisión y de subordinación, lo que no favorece en absoluto la 
democratización ni de la sociedad política ni de hecho de la sociedad civil marroquí.    
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1.1 Antecedentes.  
La historia del mundo árabe contemporáneo es sin lugar a dudas un fiel reflejo de las 
tensiones provocadas, primero por el colonialismo europeo, y segundo por los efectos 
del capitalismo globalizado1. El proceso marcará pues profundamente el devenir del 
conjunto de países árabes que soslayando las notables diferencias existentes, se puede 
globalizar diciendo que las élites surgidas de los diferentes movimientos de la lucha 
por la independencia iniciarán, como fue el caso del majzén marroquí, la construcción 
de sus Estados, teniendo como referencia, el propio modelo colonial. 
De modo general, tenemos que esperar hasta la mitad del siglo XX, para hablar de los 
Estados árabes tal y como se conocen en la actualidad; “estructuras de estado” que en 
palabras de Ghalioun, 
 “Han puesto en marcha transformaciones agrícolas, industriales y 
científicas que no difieren mucho de las que han llevado a cabo otras 
naciones. Aún así, tanto a en el nivel pan-árabe como en el de cada 
país particular, no han conseguido construir naciones modernas, en 
cuanto significa construirse en sociedades unidas, interactivas y 
cohesionadas cuyos miembros están conectados a través del vínculo 
de la ciudadanía, el deseo de compartido de vivir juntos y la 
afirmación de la dignidad humana. Ello implica el reconocimiento de 
derechos básicos como la igualdad y la libertad política y de 
pensamiento como base para la participación activa y responsable en 
la comunidad nacional e internacional”2  
En este sentido, y si quisiéramos determinar las causas de este fracaso, se puede decir 
que es consecuencia o el resultado del secuestro, por parte de los poderes tiránicos, de 
lo que Ghalioun llama “las semillas de la modernidad política”, es decir, la liberación 
de los pueblos árabes de las influencias de la vieja Metrópoli, así como la emergencia 
del ciudadano soberano, protagonista del centro de la vida política.  
 Así, el logro de la soberanía de facto que en principio conlleva la independencia y que 
significa el derecho de todos y de cada uno de los miembros a pensar por sí mismo y 
a participar en las decisiones colectivas en igualdad de condiciones y sin coerción, se 
                                                          
1
 IZQUIERDO BRICHS, F (Ed.) (2009): Poder y regímenes en el mundo árabe contemporáneo. CIDOB/ 
Bellaterra. Barcelona.  
2
 GHALIOUN, B “Revueltas populares o la llegada árabe a la modernidad política”, En Fundació CIDOB, 
Nº 27, abril 2011.  p.1.   
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vio reducida a unos círculos de poder cerrados, que dejaban fuera a la mayoría de la 
población que, marginada, excluida y sin expectativas, rápidamente se vio devuelta 
en palabras de Ghalioun a 
 “los tiempos premodernos por unos regímenes autoritarios que los 
obligaron a someterse a una voluntad que pronto se demostró que no 
era la suya. Y fueron, de esta manera, condenados otra vez a 
convertirse en una masa de súbditos, menores de edad, engañados, 
traicionados y obligados a plegarse a la voluntad de su amo, fuese 
éste persona, élite o partido”3.  
El caso de Marruecos es especialmente significativo, ya que a diferencia de los demás 
Estados árabes, la tradición estatal marroquí corresponde a un largo proceso histórico 
de continua centralización del poder político desde antaño y que, a partir del siglo 
XIX, se desarrolla en contacto con Occidente, dando lugar al establecimiento de unas 
estructuras estatales importadas. En efecto, las potencias colonizadoras, en este caso 
Francia y España, impusieron durante  la época del protectorado a unas instituciones 
político-administrativas y económicas formalmente similares a las que existían en 
Europa, las cuales se mantendrán incluso después de la independencia en 1956, ya que 
muchas de ellas serán conservadas por las élites políticas marroquíes; integrándolas 
en su proyecto nacionalista. En este sentido, Torres Calzada y Pacheco en su libro 50 
años del Reino de Marruecos sostienen que: 
 “La ambigüedad política de la convivencia legalizada por la 
arbitrariedad del poder personalizado y divinizado concentrado en 
manos de un monarca por un lado y, por otro, de la legalidad de un 
Estado nacido de una independencia provocada por un pueblo harto 
del lastre colonial, lleva al estallido del descontento de algunos 
sectores sociales que se sienten traicionados en lo que ha devenido la 
lucha por sus ideales. Este descontento, se refleja en el intento de 
abrir una brecha en esa autocracia ya sea por vías legales, o no, y 
así acceder a una parcela de dicho poder (…). La monarquía 
marroquí ha sido, históricamente, la promotora de la tensión social 
desde su instauración al no erradicar con la independencia unas 
estructuras heredadas del Colonialismo y del protectorado, al mismo 
tiempo que adopta al islam  como la esencia de la unidad entre el 
monarca y su pueblo”4.  
                                                          
3
 Ibíd.  
4 TORRES CALZADA, K y PACHECO, J.A (2006): 50 años del Reino de Marruecos: análisis sobre el 
Marruecos actual. ArCibel. Sevilla. p.86. 
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La implantación de instituciones estatales foráneas y su posterior asimilación por las 
nuevas  élites surgidas en la lucha de liberación nacional, hizo que la formación y 
posterior desarrollo del Estado-nación adquiera unos rasgos singulares en Marruecos. 
Esto se puede explicar aludiendo a que la continuidad dinástica de la monarquía alauí 
desde el siglo XVII; sin experimentar la conquista de su territorio por el imperio 
Otomano, dio su propia singularidad al desarrollo nacional de Marruecos como país 
islámico respecto al resto de los países árabes.  
Esta distinción radica en torno a la figura del Sultán que gozaba de doble legitimidad, 
una extraída de la religión, por ser el Emir de los Creyentes, y otra de carácter político, 
ya que él mismo se encargaba de homogeneizar la población y determinar su futuro. 
Es quien, “yuxtaponía todos los grupos sociales marroquíes y se alzó como el jefe de 
cada uno de ellos”5, lo que explica, siguiendo a Laroui los motivos que han hecho que 
el Sultán Mohamed V, se convirtiera desde la independencia en el punto de colisión, 
personificando la autoridad en sí mismo.   
Además de estos antecedentes particulares, es en la década de los sesenta cuando van 
a acontecer dos hechos que, a nuestro entender, marcarán la historia de la sociedad 
política en Marruecos, en el sentido de asentar las bases de los futuros cambios. Por 
un lado, la derrota del reformismo nacionalista y la victoria del absolutismo majzení, 
por otro lado, la emergencia del islamismo o del islam político.  
En los años posteriores a la independencia, los nacionalistas marroquíes, fortalecidos 
por su reciente victoria contra la presencia extranjera, intentaron crear una estructura 
socialista cuando el gobierno estuvo encabezado por la rama izquierdista del Partido 
Istiqlal, hasta que Hassan II, se hizo con el control definitivo del poder, desactivando 
de este modo, esa menor “revolución” paralela que los nacionalistas pretendían llevar 
a cabo y que tenía como objetivo primordial, introducir profundas transformaciones 
políticas, sociales y culturales.  
La entronización de Hassan II, sostiene Laroui, símbolo de la tradición, si bien es 
verdad, establecería un marco plural desde la primera Constitución promulgada en 
1962 por la cual, no se dejaría de llamar a los marroquíes competentes a participar en 
                                                          
5 LAROUI, A (1994): Marruecos: Islam y nacionalismo. Editorial MAPFRE. Madrid. p.139. 
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el poder, sólo admitiría a aquellos que se mostrasen realmente obedientes a las reglas 
del juego establecidas por el mismo. Lo que, no sólo provocaría crispación, prosigue 
Laroui, “malentendidos y una sucesión de fases de represión y distensión hasta el 
final del reinado de Hassan II y la construcción, tras la celebración de unas 
elecciones preparadas en común, de lo que se dio a llamar el gobierno de la 
alternancia”6, también arraigaría una cultura paternalista con graves consecuencias 
para la consolidación democrática en el reino marroquí.  
El secuestro de libertades y de la soberanía popular durante largas décadas, tendría en 
el caso de Marruecos unas consecuencias catastróficas, resultado de la feroz represión 
sistemática. Por un lado, hicieron quebrar la voluntad popular, que desde entonces se 
muestra plenamente despolitizada, por otro, conllevaron el resurgimiento de unos 
vínculos tribales, y en consecuencia “al regreso de valores centrados en una cultura 
anti-individual, anti-racional y anti-intelectual”7  
Los años ochenta, marcadas por las revueltas del Pan 1984, evidenciarán el despertar 
de las ilusiones desvanecidas por las esperanzas que se habían puesto en el futuro. La 
depresión es total tras asumir la debilidad de un Estado cuyas deudas no hacían más 
que incrementarse, un Estado bastante dependiente del exterior, siempre ineficaz en 
sus programas de planificación, incapaz de proveer desarrollo económico para una 
gran mayoría, que se convertiría en el blanco de los grupos islamistas, que a través de 
una red extensa de asociaciones benéficas y de asistencia, su credibilidad iría en 
aumento, convirtiéndose de este modo, en los patrocinadores de una nueva política 
comunitaria, sustituyendo al propio Estado.  
Estas prestaciones, unidas a una labor continua de adiestramiento que ejercían en las 
mezquitas, les permitirían presentarse ante la opinión pública marroquí, como una 
verdadera alternativa a la artificial élite majzeniana laica, llegando en el año 2011 a 
ganar las elecciones y gobernar, sin que ello signifique un éxito democrático. Pues 
seguimos en la situación de los “Cluster of absences”, idea o concepto que desarrolló 
uno de los mejores estudiosos del Islam, Leonard Binder y que se refiere a una serie 
                                                          
6
 LAROUI, A: “La modernización de Marruecos: la palabra y el objeto”. 
p.1.http://www.casaarabe.es/documents/download/102. Cita, p.4.  
7
 GHALIOUN, B “Revueltas populares o la llegada árabe a la modernidad política”. Op. Cit, p.2.  
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de carencias en el mundo árabe-musulmán, imprescindibles para desarrollarse en 
democracias. A saber, la ausencia de un modelo de democracia islámico, la ausencia 
de una sociedad civil sólida, y la ausencia de una cultura política democrática8.     
En este sentido, el actual proceso de cambio se desarrolla en un escenario complejo 
que incorpora no sólo las tradiciones políticas majzenianas todavía dominantes, sino 
también, una situación socioeconómica deficiente, presiones desde el exterior, y una 
sociedad aún neopatriarcal, cuyos rasgos distintivos se resumen en: la fragmentación 
social, su organización autoritaria, y la vigencia del paradigma de lo absoluto.   
1.2 Contexto para la investigación.  
Fruto del panorama descrito arriba, surgirá un dilema cuya aclaración condiciona de 
un modo directo el futuro político del conjunto de Estados árabes, y de Marruecos en 
concreto, al haberse logrado los islamistas, en este caso integrarse en el gobierno. Nos 
referimos al siguiente interrogante: ¿son compatibles democracia e islamismo?  
La llamada “primavera árabe”9, acontecimiento considerado el más importante de la 
segunda década del siglo XXI y que hace referencia a la ola revolucionaria, protestas 
y revueltas que han sacudido al mundo árabe, desde el año 2010, primero en Túnez y 
luego, por efecto dominó, al resto de los países árabes, desveló las enormes carencias 
de la Sociedad Civil árabe a la vez que manifestó con claridad la naturaleza despótica 
del conjunto de regímenes árabes, cuya sistemática respuesta violenta a las demandas 
populares de justicia, liberalización y desarrollo, en diferentes grados, convergió por 
lo general, en un empeoramiento sin precedentes de las condiciones de vida de una 
gran parte de la población, desembocando así en una situación de mayor inestabilidad 
al dividir por ende, una vez derrocadas las cabezas visibles, a la propia sociedad entre 
dos proyectos sociopolíticos antagónicos; uno de corte islamista, deseado pero temido 
otro secular, mal asimilado e identificado con los regímenes represivos; lo que acabó, 
                                                          
8
 BINDER, L (1988): Islamic Liberalism: A Critique of Development Ideologies. University of Chicago 
Press. Chicado&London. pp.225 y ss.   
9
 Se han publicado desde 2010, hasta la actualidad un número importante de estudios que analizan 
desde distintos enfoques la primavera árabe, entre los cuales, destacamos por su mayor rigor, desde el 
propio mundo árabe a BEN JELLOUN, T (2011): La primavera árabe: el despertar de la dignidad. Alianza 
Editorial. España. AMIN, S (2011): ¿Primavera árabe?: el mundo árabe en la larga duración.  Ediciones de 
Intervención Cultural, SL. Barcelona. (Traducción de Seyla Benhabib). Desde occidente a FILIU, J.P 
(2011): La Révolution arabe. Dix leçons sur le soulèvement démocratique. Éditions Fayard. France.  
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transformando esa “primavera de los jazmines”, en un “invierno de destrucción” que 
ha dejado moribunda la pretendida reactivación del conjunto de sociedades árabes10, 
excluyendo, de momento, como bien señala Ghalioun, “cualquier esperanza de que se 
desarrolle  una cultura moderna o una ética cívica que sitúe al individuo por encima 
de la cultura de «la simulación», «la imitación», «la gratificación instintiva» y, de la 
identificación con comportamientos de clan, atávicos o espontáneos”11. 
En el caso de Marruecos, y teniendo en cuenta cómo se han desarrollado los hechos,  
parece que, majzén y pueblo aprendieron bien las lecciones pasadas; interiorizando lo 
que Aristóteles destaca como una de las virtudes dianoéticas más relevantes, relativa 
al conocimiento práctico, y que consiste en la virtud de la prudencia. 
La movilización popular fue muy inferior respecto a los demás países, a pesar de las 
llamadas del movimiento del 20 de Febrero; alrededor del cual, se aglutinaron no 
pocas organizaciones de todo índole desde los de Derechos Humanos y sindicatos, 
hasta los islamistas, sin llegar a congregar a una sociedad, que siguiendo de cerca las 
barbaridades que iban aconteciendo en los países vecinos, no se mostraba en absoluto 
partidaria de un cambio llevado a cabo por la violencia, además de que sus demandas 
aunque politizadas en cierto sentido, enfatizaban o, se basaban más en la denuncia de 
ciertas injusticias tales, la corrupción, la parcialidad de la justicia, el  paro y la falta de 
oportunidades y la precariedad de los servicios sociales, entre otros, sin “culpabilizar” 
al Rey, ni focalizar su rabia hacia él, a quien parece que, dirigían sus demandas, en 
tanto que su fiel árbitro y, el que dispone de la potestad de poner fin a dicho corrupto 
Gobierno.  
En efecto, la respuesta del majzén consistió en evitar un enfrentamiento directo o, 
masivamente violento, optando en cambio, por introducir reformas antes de verse en 
un escenario más complicado. El paquete de reformas será anunciado por Mohamed 
VI, el 9 de marzo 2011, con la intención de someterlo a referéndum en brevedad. Así, 
                                                          
10
 Contrariamente a la opinión de una gran parte de analistas, politólogos y estudiosos del mundo 
árabe que consideran positivo el levantamiento popular, creemos cinco años después y por la situación 
actual de la mayoría de países que han derrocado a sus símbolos visibles del autoritarismo: Ben Ali en 
Túnez, Moubarak en Egipto, Gadafi en Libia, Ali Saleh en Yemen y por la catastrófica situación que 
vive Siria, el fenómeno de ISIS, Daesh, o “estado Islámico” y las barbaridades que se acaecen, la 
revolución árabe, lejos de despertar esperanzas, ha despertado odios, de difícil superación.   
11
 GHALIOUN, B: “Revueltas populares o la llegada árabe a la modernidad política”. Op. Cit, p.2. 
 
 
 
22 
la nueva Constitución de 2011, aprobada, si bien es verdad incorpora mejorías en más 
de un aspecto, no ha cambiado la esencia majzeniana del poder; eso es, su dominación 
del juego y del espacio político, al seguir todos los poderes concentrados en la persona 
del monarca, además de llegar en un momento, en que la sociedad todavía está en un 
proceso, por así decir, de búsqueda de referentes culturales, políticas y sociales, sobre 
los cuales, cimentar su proyecto de sociedad moderna. 
Y de ahí que, el autoritarismo marroquí, como bien señalan Feliu y Parejo, “goza de 
buena salud”, ya que, las nuevas reglas de juego que plasma la Constitución y refleja 
el proyecto democratizador del neomajzén, solamente invierten el funcionamiento del 
antiguo autoritarismo en el sentido de desarrollar dos procesos simultáneos:  
“uno de reforzamiento y concentración de la cúspide autoritaria 
prescindiendo deliberadamente de la importancia de las formas y la 
negociación con las distintas formaciones políticas; el otro de 
ampliación en la base de la pirámide de la dimensión competitiva de 
los procesos electorales. De esta forma la dimensión electoral se ha 
fortalecido sensiblemente, la represión se ha reducido, se han 
ampliado los actores y los márgenes de la competición electoral, y de 
forma paralela se ha revitalizado la dimensión autoritaria (…) a 
través de entramados institucionales paralelos que eluden y 
marginan a las instituciones formales de poder y reducen y aíslan en 
círculos muy estrechos la capacidad de decisión y ejecución 
política”12 
La apertura que conllevó la intensificación del debate sociopolítico, si bien, permitió 
la participación de todas las fuerzas sociales, puso de manifiesto la fractura ideológica 
de la sociedad marroquí, su apatía política, y su poca fe en los partidos políticos que, 
en su caso, tampoco se mostraron capaces de desarrollar coaliciones estables, ni crear 
consenso, una condición clave para el éxito de los procesos de transición. 
La polarización ideológica entre islamistas y los de tinte laica, sean de derecha o de 
izquierda, han ido creciendo a medida que las propuestas, así como las decisiones del 
PJD, eran rechazadas, tensiones que casi llevan a la disolución del Gobierno, cuando 
el PI e inconforme con la situación, pidió la remodelación del Gobierno, de modo que 
pueda disponer de más carteras ministeriales. Conflicto que como es de esperar, tuvo 
transcendentales consecuencias sobre el propio proceso de consolidación democrática 
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 FELIU, L y PAREJO, M.A: “Marruecos: la reinvención de un sistema autoritario”, En IZQUIERDO 
BRICHS (ed.) (2009): Poder y regímenes en el mundo árabe contemporáneo. CIDOB. Barcelona. p.133.  
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que Marruecos pretende lograr, al volver a poner en las manos de la élite primaria las 
carteras más sensibles, reduciendo de este modo las posibilidades del desarrollo social 
y de la construcción de un nuevo modelo de gobernabilidad, en una palabra: de la 
modernización real de la sociedad marroquí.        
1.3 Objeto y justificación. 
El objeto de estudio de la presente tesis se focaliza especialmente en el vínculo entre 
la democrática y la cultura cívica, una cuestión clave para entender los problemas y 
obstáculos de la consolidación democrática en Marruecos. Se analizarán en el marco 
teórico, cada una de estas temáticas, con la finalidad de conceptualizar las mismas e 
identificar las direcciones de influencia, a fin de consolidar la hipótesis de trabajo de 
la presente investigación.  
Además se abordan otras cuestiones relacionadas directamente con la investigación y 
que contribuyen a la comprensión de nuestra propuesta. Nos referimos al islamismo; 
en tanto que ideología y, luego como alternativa política que encarna el partido PJD.  
La principal justificación para la elaboración de este trabajo de investigación, reside 
en la escasez de estudios que abordan los obstáculos de orden cultural para consolidar 
la democracia marroquí sin caer en los apriorismos de atribuir al islam una esencia o 
una naturaleza autoritaria, sin tachar de anti-democrático, el mismo islam. Partimos 
de que, la falta de democracia es el resultado de una  estrecha interpretación del islam 
que hace difícil la modernización del mismo, y por ende, de las sociedades islámicas. 
Si observamos el proceso de democratización en Marruecos, percibimos una serie de 
mensajes y decisiones contradictorios y, notamos que, a menudo la reforma va unida 
a la represión. Para comprender qué significan los cambios que se han producido y su 
real alcance, se deben traspasar los paradigmas de transición que hacen hincapié nada 
más que en la validez de los procesos electorales y, los que establecen una correlación 
entre el grado de desarrollo económico, medido en PIB per cápita y las probabilidades 
de desarrollo de una democracia efectiva, ya que aunque exista tal vínculo, no resulta 
del todo determinante, como lo es la ausencia de una sociedad civil vibrante.  
Puesto que, la modernización, no puede ser concebida como una mera cuestión de 
riqueza material, la democracia tampoco lo es. Volviendo al modelo de referencia, es 
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decir, a los Estados occidentales con una larga trayectoria democrática, nos damos 
cuenta que en efecto, como enfatiza Ernest Gellner: 
 “el carácter democrático no es lo que mejor define el sistema 
dominante hoy en los países occidentales. La democracia sería solo 
un aspecto entre otros. Sería la coronación, más que el fundamento, 
de una organización que ha regulado antes las principales 
cuestiones que plantea el orden social. Esta organización  ha sido 
posibilitada por una cultura que rechaza, al mismo tiempo, las 
verdades totales y las diversas formas de absolutismo que les están 
vinculadas. Decir que el modelo que prevalece en Occidente en 
democrático, no muestra los verdaderos mecanismos que actúan ni 
las aspiraciones que terminan los comportamientos”13.   
Y de ahí que, una segunda justificación para la presente tesis, es la necesidad de dar 
otra explicación a los obstáculos de la modernización de la sociedad civil marroquí, 
cuestionando el vínculo que se establece habitualmente como una evidencia empírica 
entre las circunstancias de la aparición de la modernidad, y su propia naturaleza.  
Si entendemos la modernidad, “como el resultado de una acumulación que se produjo 
a escala mundial, durante larguísimos períodos” y por tanto, no como “la expresión o 
llegada a la madurez de las especificidades de una sociedad, ni de las particularidades 
de un pueblo”14, como explicaba Hodgson; estaremos ante un tratamiento novedoso y 
a la vez, más riguroso del problema de modernización en las tierras del islam.  
Según el mismo, el Renacimiento no constituyó el comienzo de la modernidad, más 
bien, fue su desenlace que llegó después de un largo período de liberación cultural que 
tuvo lugar en Europa a diferencia de las demás áreas de civilización por las siguientes 
tres razones: “1.disponibilidad de amplias superficies de tierras vírgenes bien regadas, 
2.acceso a las demás civilizaciones y, 3. ausencia, durante largos períodos de oleadas 
migratorias, comparables a las mongolas que cayeron sobre el mundo islámico”15 sin 
olvidar por supuesto, la reforma religiosa.     
Para Filali Ansary, la modernidad según Hodgson se expresa mediante dos conceptos 
claves: la gran transmutación occidental y la tecnicalización. Fruto de las innovaciones 
                                                          
13
 FILALY ANSARY, A (2004): Repensar el Islam. Los discursos de la reforma. Bellaterra. Barcelona. 
p.60.  
14
 Ibídem, p.85.  
15
 Ibídem, p.86.  
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acumuladas sobre todo en Occidente, y vinculada a la extensión de la especialización 
técnica; la misma convergió en un particular cambio cualitativo en el nivel y en la 
naturaleza del orden social. Y de ahí que “esa actitud cultural hacia la técnica y no la 
industrialización, fue lo que marcó la edad moderna”. Una actitud que en el mundo 
arabo musulmán, por una serie de motivos que indagaremos en la presente tesis no se 
han podido materializar hasta el momento.  
En esta línea de argumentación, para explicar la naturaleza de esas transformaciones 
Hodgson se vio obligado a inventar otros vocablos que expresen mejor el proceso que 
trata de teorizar y que entendemos que permite comprender mejor las razones que 
están detrás del estancamiento de las sociedades árabes en general, y de la marroquí 
en concreto. Dice:  
“Llamo a ese proceso general, así como la condición de la sociedad 
donde se produjo, tecnicalización, y lo defino como una situación de 
especialización técnica racionalmente calculadora (y por 
consiguiente innovadora) en la que numerosas especialidades son 
interdependientes a una escala tan importante que determinan las 
formas de expectativas en los sectores clave de una sociedad. Elijo el 
término tecnicalización por oposición al término industrialización 
que sólo es un aspecto del proceso global”16. 
La nueva visión que resulta de la transformación del modo de percibir el mundo, de 
acuerdo ahora con los nuevos principios racionales, es lo que marcó la diferencia. La 
tendencia hacia la innovación racional, fue tan profunda “hasta el punto de redefinir 
las condiciones de toda la vida histórica”17 lo cual explica porqué para Hodgson, la 
propia esencia del proceso, fue antes que nada, cultural. Pues la tecnicalización, según   
él, viene ineludiblemente “asociada a ciertas cualidades morales, principalmente una 
eficacia y una precisión técnicas mucho mayores y un perfil bien determinado: el 
individuo autónomo dotado de un espíritu humano y cooperativo”18. Solamente un 
individuo independiente, liberado de las reglas impuestas, de las lealtades tribales y, 
                                                          
16
 Ibídem, p.87.  
17
 Ibíd. 
18
 Ibídem, p.87-88. 
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de las limitaciones culturales, insiste Filali-Ansary, está en condiciones de poder 
innovar al ritmo requerido por el ideal de eficacia técnica19.    
Entendida la modernidad en estos términos, la falta de transparencia y el cerrazón 
mental que dominan la vida cultural, social y política del Marruecos del siglo XXI, 
hacen que sea difícil, sobre todo, cuando se es marroquí, plantear la necesidad de una 
reforma religiosa, una condición sin la cual, la modernización sólo es un eslogan o, 
como expresó Amin, no pasa de ser, “una modernización de la pobreza”20. Es decir, 
una modernización superficial, en la que se camuflan las tradiciones retrógradas, por 
así decir, falsamente atribuidas al islam.  
El problema no es que Marruecos sea un país tradicional; toda sociedad es tradicional 
puesto que opera a través de tradiciones culturales. La diferencia, y/o la ventaja con 
que cuentan los Estados modernos, y/o altamente tecnificados, residen en la eficacia 
de sus tradiciones, que contrariamente a lo ocurrido en el área árabe e islámica, “han 
servido para canalizar la racionalidad individual, mientras que el mayor problema de 
las regiones menos tecnificadas reside en la racionalidad oportunista e ingobernada 
que liberan las grietas importantes que han sufrido las religiones en sus tradiciones 
sólidamente culturales”21 
1.4 Objetivos.  
Los objetivos que orientan esta investigación son los siguientes:  
1. Objetivo general: contribuir a la generación de conocimientos a través de un 
estudio de caso que sustente la importancia de la cultura cívica en los procesos 
de democratización política, con la finalidad de avanzar en la articulación de 
una explicación del problema de la democratización de Marruecos, que supere 
los apriorismos o las barreras levantadas por representaciones deformadas del 
islam.    
 
                                                          
19
 Ibíd. 
20
 AYUBI, N (1996): El islam político. Teorías, tradición y rupturas. Bellaterra. Barcelona. p.81.  
21
 FILALY ANSARY, A (2004): Repensar el Islam. Los discursos de la reforma. Op. Cit, p.89.  
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2.  Objetivos específicos:  
Investigar hasta qué punto el problema de la consolidación democrática en el caso 
marroquí es de orden cultural, derivado de la permanencia de valores y actitudes 
antidemocráticas que impiden la formación de una ciudadanía participativa.  
a. Evaluar la influencia de la herencia autoritaria en tanto que el mayor obstáculo 
para llevar a cabo las reformas introducidas en la Nueva Carta Magna, 2011.  
b. Analizar las razones que hacen que las elecciones en Marruecos, aunque sean 
transparente y periódicas, contribuyen a legitimar el autoritarismo del majzén. 
c. Determinar las razones de la apatía política de los marroquíes.  
d. Explicar porque el islamismo no es compatible con la democracia y, porque en 
el caso marroquí, no puede ser una alternativa mientras carece de un proyecto 
político moderno, coherente y factible.   
1.5 Hipótesis.  
 
 
 
La hipótesis principal de la presente investigación parte de considerar el problema de 
la materialización de los principios democráticos recogidos en la Constitución de 2011 
como una consecuencia directa de la preeminencia de una cultura política autoritaria; 
cuyos efectos a nivel de interés en la política, en la valoración de la acción política, en 
la participación y, en la confianza en las instituciones y procedimientos democráticos 
dificultan el proceso de transición que vive Marruecos desde los años noventa.  
En segundo lugar, se plantean dos hipótesis alternativas:  
 
 
 
HIPÓTESIS PRINCIPAL DE TRABAJO: 
La ausencia de la cultura democrática o cívica constituye el mayor obstáculo para 
la consolidación de un sistema democrático en Marruecos. 
 
HIPÓTESIS ALTERNATIVAS 
Hipótesis 1: La Constitución de 2011, aún siendo vanguardista en comparación con 
las anteriores, supuso continuidad y no ruptura con el régimen majzeniano. 
Hipótesis 2: La apatía política de los marroquíes no emana solamente de la falta de 
confianza en las instituciones políticas, también expresa el rechazo a las reglas 
del juego impuestas “desde arriba”. 
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Si bien es verdad, la última reforma constitucional introdujo importantes mejoras, se 
percibe un claro desajuste entre las leyes que se promulgan, y la práctica que se hace 
de las mismas. Teniendo en cuenta la modalidad con que se llevó a cabo la última 
reforma de la Carta Magna, destinada a impulsar el desarrollo de la sociedad política 
y civil marroquí, apenas supuso cambios en las reglas del juego, al mantener intactas 
las prerrogativas esenciales de la institución monárquica, confirmando así la tesis de 
la continuidad del régimen majzeniano, cuya posición hegemónica dentro del sistema, 
impide justamente la democratización efectiva del régimen político marroquí. Y de 
ahí que, el conjunto de los cambios aprobados, a pesar de su importancia no permiten 
hablar a día de hoy, de un modelo de monarquía parlamentaria tal y como estipula el 
primer artículo de la Constitución de 2011.  
En este sentido, la apatía política de los marroquíes no solamente se explica por la 
acentuada desconfianza que expresan los marroquíes hacia sus instituciones, actores 
y partidos políticos, también es una respuesta que refleja su rechazo de las reglas del 
juego impuestas desde arriba y; que plasman los altos niveles de abstención y de los 
votos nulos emitidos conscientemente, ambos característicos de la historia electoral 
marroquí.   
En tercer lugar, planteamos una hipótesis nula. 
 
 
 
 
El proceso de cambio político iniciado en Marruecos desde los años noventa, tutelado 
por la propia monarquía, puede explicarse precisamente por la convicción de la élite 
majzeniana, encabezada por el monarca, de que no existe una alternativa creíble desde 
el campo de la oposición, lo que hizo que se adoptara una estrategia de liberalización 
del sistema político a fin de recuperar la legitimidad perdida.    
En este sentido, partimos de que la aparente estabilidad del régimen majzeniano, lejos 
de ser el reflejo de una legitimidad amplia y sólida, se debe a la automutilación de la 
HIPÓTESIS NULA 
La monarquía marroquí resiste al cambio que se le exige porque no confía en la 
capacidad de gestión de los partidos políticos, más allá de su posicionamiento 
ideológico, lo que le lleva a ubicarse como en único actor garante de la estabilidad 
y del respeto a las leyes y procedimientos democráticos.  
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capacidad de intervención pública; al peso de la tradición y; sobre todo, a la vigencia 
de los patrones represivos de autoridad que plasma la subordinación de la sociedad 
civil al aparato estatal.    
1.6 Metodología. 
En el proceso de elaboración de la presente tesis se emplearán diversos métodos de 
investigación que pueden resumirse en las siguientes técnicas:   
a. Un exhaustivo análisis bibliográfico de los estudios sobre la suma de conceptos 
que aplicaremos a la sociedad marroquí, a fin de entender los problemas que 
dificultan su proceso de cambio político, tales, la democracia participativa, la 
representación, la cultura cívica, la sociedad civil, la ciudadanía, entre otros.  
b. Debido a que la metodología cualitativa es la que permite mejor que cualquier 
otra, el acceso al terreno cognitivo, y teniendo en cuenta la principal hipótesis 
de la presente tesis doctoral que gira en torno a la ausencia de la cultura cívica 
usaremos dos estudios cualitativos, uno llevado a cabo por el Arab Center For 
Research & Policy Studies, el publicado en 2013 y en 2014; el otro es del marroquí 
Ouhiman, concerniente el problema de la participación electoral en 2007.   
1.7 Fuentes.  
En la presente tesis doctoral utilizamos fuentes de información primaria, secundaria 
y terciaria para el análisis y la recolección de datos.  
Respecto a las fuentes de información primarias, incluyen principalmente los libros, 
monografías y publicaciones convencionales y, engloban el material bibliográfico de 
mayor uso en los medios académicos sobre los conceptos claves que en la presente 
tesis giran en torno a la democracia y la democratización de los sistemas políticos.  
Las fuentes secundarias están integradas por los informes técnicos Reports y estudios 
que reprocesan información de primera mano en un área concreta de conocimiento. 
Se utilizó en la presente investigación los datos de Freedom House, Polity IV Project, el 
Bertelsmann Transformation Index (BTI), World Audit, Transparency International, entre 
otros.  
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Finalmente, las fuentes de información terciaria que utilizamos engloban anuarios, 
publicaciones periódicas o revistas, serie de monografías, memorias, recopilaciones 
de las ponencias y comunicaciones de congresos, Simposios, seminarios, además de 
los trabajos de instituciones científicas, físicas y virtuales, primordialmente, FRIDE, 
Afers Internacionals,  Revista de Estudios Políticos, Revista de Derecho Político, Le Monde 
Diplomatique, TelQuel, Jeune Afrique, Al Ayyam entre otros.  
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2.1. El concepto de democracia.  
Una de las ideas más comúnmente extendidas respecto a la Grecia clásica; es que fue 
ahí donde surgió el ideal de democracia22. Como noción, germinó entre los años 620 y 
593 antes de Cristo; cuando Atenas recibió de Dracón y de Solón sus primeras leyes 
fundamentales. Es gracias a ellos, que por primera vez “se instaló la distinción entre 
las leyes de la naturaleza, poblada por los dioses, y las leyes puramente humanas de 
la ciudad, sin la cual no habría sido posible la democracia”23. Esta singularidad del 
pueblo griego frente “al común de los mortales” de su época; deriva de esa cualidad 
que Werner  Jaeger denomina “el conocimiento de sí mismos”. Es decir, de lo que 
entendían ellos por educación; concebida como “justificación última de la existencia 
de la comunidad  y de la individualidad humana” 24.. En esa Filosofía de vida se 
fundamenta la importancia universal de la herencia griega; la que bautizó ese ideal 
del hombre; y con ello;  “una nueva concepción de la posición del individuo en la 
sociedad”25; considerado a partir de entonces como un ser  político al servicio de su 
comunidad.  
La libertad de los griegos; es decir, su tendencia natural hacia la aprehensión de las 
leyes es fruto de esa larga tradición de debate público,  de la participación de todos en 
la administración de la cosa pública. Todo ello, les llevaría más tarde a plantear y a  
                                                          
22
 Para muchos autores, el origen de la democracia directa ateniense hay que buscarlo en la batalla de 
Marthón que conoció una participación sin igual de los ciudadanos y después de la cual, se exigió 
mayores cuotas de poder, demanda que canalizó Pericles articulando un sistema de gobierno que les 
hacía posible intervenir directamente en la cosa pública. Véase, GANUZA FERNÁNDEZ, E y 
ÁLVAREZ DE SOTOMAYOR, C (coord.) (2003): Democracia y presupuestos participativos. Icaria 
Editorial. Barcelona, pp.14-15.  
23 GRONDONA, M (2000): “Historia de la democracia”. Documento de trabajo Nº175. Universidad 
CEMA. p.3.  
24 En este sentido, Jaeger apuntaba que “lo que salta claramente a la vista en la figura humana de estos 
primeros filósofos es su consagración incondicional al conocimiento, al estudio y la profundización 
del ser por sí mismo”. (142). Ello; les llevó a considerar la educación como “un proceso de construcción 
consciente de los hombres” (17); cuya esencia es el cultivo del concepto de la areté (excelencia 
humana). Así, en Homero por ejemplo toda educación debe cultivar las cualidades propias de los 
señores y de los héroes ya que para el educador de toda Grecia, el fin de la educación es la formación 
de hombres nobles. No obstante,  con Hesiodo; el heroísmo pasará a entenderse también como esa 
lucha tenaz y silenciosa de los agricultores, situando  así en lo más alto el valor del trabajo en una 
cultura que ya no se realiza como una imposición de los aristócratas sobre el resto del pueblo; sino que 
se entendía como una contribución conjunta de todas las clases sociales. Véase, JAEGER, W (2001): 
Paideia. Los ideales de la cultura griega I. Fondo de cultura económica. México. p.12  
25 Ibídem, p. 14.  
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entender la igualdad de derechos como el fin más sublime de la existencia misma de 
la polis. Ésta última, y para que sea auténtica, había que disponer de los siguientes 
elementos; “un territorio, una suficiencia económica y, una independencia política 
expresada en leyes propias”26.  De los tres; ésta última, símbolo de autonomía y 
ciudadanía se estableció progresivamente, en la medida en que la idea misma de 
democracia se fue convirtiendo en el principio fundador de la polis; plasmado en la 
práctica de los ideales de isonomía e isegoría.    
La idea de que sólo la polis justa puede alcanzar la prosperidad la encontramos en 
Solón, para quien la justicia social, basada en el equilibrio  de poderes era la única vía 
para evitar las luchas civiles; un mal constante y endémico de las póleis helénicas. En 
este sentido, Vallespín veía que las reformas que introdujo Solón tenían en realidad 
una finalidad muy clara: ofrecer un camino para la eunomía: el buen gobierno. En este 
sentido, la redacción de las leyes y su posterior fijación gracias al uso de la escritura 
alfabética, sería en esta época uno de los elementos claves que,  junto al desarrollo del 
comercio; permitirán la consolidación de las estructuras básicas de las Ciudades-
estado27.  
Es con Clistenes que la democracia griega se cristaliza y alcanza su auge aunque sea 
bajo el gobierno de Pericles, cuando se llevó a la práctica. Éste último, introdujo un 
sistema de gobierno sumamente innovador, que permitía a los ciudadanos crear y 
votar sus leyes sin necesidad de intermediarios, así como ostentar cargos políticos vía 
sorteo. Esta “revolución”; si es que podemos denominarla así, fue posible debido al 
reducido número de ciudadanos que tenían derecho al voto; y que no superaban a 
veces unas seis mil personas. Esto quiere decir que el sistema funcionaba siempre y 
cuando “los beneficiarios” sean pocos, de tal manera que quedaban excluidos buena 
parte de la polis; si tenemos en cuenta que ni las mujeres, ni los esclavos, ni de hecho 
                                                          
26 Ibídem, p.65.  
27
 Por una parte, Anderson había descrito estas numerosas y diversas ciudades-estado como “núcleos 
residenciales donde se concentraban los agricultores y los terratenientes”. Citado en HELD, D (2002): 
Modelos de democracia. Alianza Editorial. Madrid, p.30. Por otra, estas Ciudades-estado también fueron 
definidas como unos “entes” “celosos de su independencia y de talante agresivo hacia los vecinos”. 
Véase, GARCÍA GUAL, C “La Grecia antigua”. En, VALLESPÍN, F (ed.) (2002): Historia de la teoría 
política, I. Alianza editorial. Madrid. p.67.  
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los sofistas que;  curiosamente educaban a la mayoría de los políticos atenienses; por 
ser extranjeros28 tampoco podían votar por carecer de la condición de ciudadanos.  
Esta es la gran paradoja de la democracia; haberse edificado sobre el fenómeno de la 
esclavitud, sin el cual, hubiera sido imposible dedicarse a la comunidad por la simple 
razón de no disponer del tiempo suficiente, lo que convierte la teoría política griega 
en antidemocrática desde la perspectiva actual; puesto que implicaba contradicciones 
difícilmente comprensibles.  
De ahí que, el concepto de democracia, en contra de lo que podría parecer, es bastante 
complejo y requiere de entrada una clarificación de lo más precisa posible. Pues su 
utilización en un trabajo de investigación conlleva el compromiso de definir el 
sentido que se le está dando; primero para evitar confusiones y, segundo, y es lo que 
nos importa aquí, para poder analizar el actual proceso de transición democrática en 
Marruecos.  
La definición etimológica de la palabra “democracia” si bien precisa su significado 
literal, no explica a qué realidades corresponde, tampoco en qué consiste su ejercicio. 
Según Held “el término democracia se incorporó al inglés en el S.XVI, proveniente 
de la palabra francesa democratie, sus orígenes son griegos. “Democracia” deriva de 
demokratía, cuyas raíces etimológicas son demos (pueblo) y Kratos (gobierno). 
Democracia significa una forma de gobierno en la que, al contrario que en las 
monarquías y las aristocracias, el pueblo gobierna”29. En este sentido, establecer “qué 
es la democracia y qué esperamos de ella”30 fue y sigue siendo uno de los retos más 
grandes con que se enfrenta la teoría política desde sus albores hasta la actualidad.   
La dificultad de hallar un consenso alrededor de lo que es la democracia, nace de la 
paradoja que se establece entre lo normativo y lo empírico. En tanto que ideal, es más 
que comprensible no hallar entre las miles de páginas que fueron escritas un modelo 
que diera corporeidad a nuestro concepto; pero como sistema político, se ha descrito 
                                                          
28 VIDAL NAQUET, P (1992): La democracia griega, una nueva visión. Akal. Madrid. pp.46-56.  
29
 HELD, D (2002): Modelos de democracia. Op. Cit, p.18. 
30
 SARTORI, G (2003): ¿Qué es la democracia? Taurus. Madrid. p.17.  
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como un método que debe cumplir una serie de requisitos para ser considerado una 
democracia.  Dichos criterios según Linz parten de una premisa básica y es que no 
pueden “existir magistraturas o poderes efectivos que no sean resultado de procesos 
democráticos; en que puedan participar todos los ciudadanos”31 
Así, la democracia, se ha empleado para describir fundamentalmente aquella forma 
de gobierno en la cual el pueblo goza de una serie de derechos políticos y civiles, y 
donde a los representantes políticos se les eligen vía elecciones libres y competitivas 
bajo el imperio de la ley32.  En palabras de Joaquín Abellán:  
 “el concepto de democracia ha conocido distintos contenidos sobre en 
qué consiste y cómo debe ser “el gobierno del pueblo”, ha tenido 
asociadas distintas expectativas de futuro para el individuo y para la 
comunidad, ha pasado de ser un concepto peyorativo durante mucho 
tiempo a convertirse en un ideal para la convivencia humana, se ha 
referido a un demos como sujeto del poder político de distinta amplitud, 
ha sido utilizado para diseñar, y controlar, con distintos medios al poder 
político.”33  
En este apartado, y más allá de su definición etimológica; se estudiará el concepto de 
democracia participativa, entendida no de manera aislada; o sea, no como un modelo 
sólido o específico, sino más bien, como un elemento evolutivo propio del desarrollo 
de la democracia representativa, con la intencionalidad, si cabe, de identificar además 
de su funcionamiento como modelo, el camino que nos podría llevar o avanzar hacia 
ella en un Estado como el marroquí.  
En todo caso, partimos de la premisa de que “un país no tiene que considerarse como 
preparado para la democracia; en  lugar de eso, tiene que volverse adecuado mediante 
la democracia”34. Por ello, empezaremos estudiando el surgimiento, formación y el 
desarrollo histórico de la democracia representativa, antes de pasar al análisis de las 
características de la democracia participativa; diferenciándola del conjunto de 
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 LINZ, J. J: “Los problemas de las democracias y la diversidad de democracias” En DEL ÁGUILA, R y 
VALLESPÍN, F (1989): La democracia en sus textos. Alianza Editorial. Madrid. p.228.  
32
 DELGADO, S y BLÁZQUEZ, B: “Tipologías de sistemas democráticos”, En NOGUERAS y BUCK 
(2007): Manual de sistemas políticos. Editorial Comares. Granada. p.25.  
33 ABELLÁN, J (2008): “El concepto de democracia”, En La democracia ayer y hoy.  Gadir. España. p.221.  
34 SEN, A (2009): El valor de la democracia. Ediciones El viejo Topo. España. p.58.  
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conceptos que se suelen confundir con ella al ser entendidos como sinónimos de la 
misma.  
2.2. Los orígenes históricos de la democracia representativa.  
Para entender la relevancia que tuvo el concepto de la representación en relación con 
la legitimidad política, y la filiación de ésta última con el factor de la participación; 
conviene indagar en sus orígenes, así como averiguar el contexto en la cual germinó. 
Pues las instituciones políticas de un pueblo son como bien sostuvo John Stuart Mill 
“una especie de producción orgánica de su naturaleza y de su vida: son el producto de 
sus costumbres, de su instinto, de sus necesidades y de sus deseos inconscientes, 
apenas el fruto de su intención deliberada”35. La preocupación por la participación 
ciudadana y por la igualdad en cuanto a la distribución de cargos, pudo modificar 
progresivamente el concepto de la representación bautizando, por así decir, otra etapa 
que, siguiendo a Manin, convergió en “una nueva concepción de la ciudadanía: ahora 
los ciudadanos se consideran ante todo la fuente de legitimidad política”36.  
Así, y aunque haya sido Condorcet el primer pensador que empleó la expresión de 
democracia representativa, resulta imprescindible y de cara a comprender el origen 
del concepto de la representación, mencionar a otros autores, que si bien no podemos 
abarcarlos en su totalidad; teóricos como Espinoza, Hobbes, Locke, Montesquieu, o 
John Stuart Mill entre otros, han de figurar, por derecho propio, en todo análisis que 
pretende revelar las bases del principio representativo, puesto que a partir de ellos, la 
representación se configuraría como uno de los pilares sobre la cual se asientan las 
democracias constitucionales contemporáneas.  
Si bien es verdad que el concepto de la representación política que manejamos en la 
actualidad dista mucho del modelo “antiguo” de representación privada por mandato 
                                                          
35
 Es importante recalcar en este sentido, tal y como insistió acertadamente  Stuart Mill que “las 
instituciones políticas (por mucho que esto suela ignorarse) son obra de hombres y deben su origen y 
toda su existencia a la voluntad humana. los hombres no se despertaron una mañana de verano y se 
las encontraron como su hubieran brotado de la tierra. Tampoco se asemejan las instituciones políticas 
a árboles que, una vez plantados, crecen siempre mientras los hombres duermen. En cada etapa de su 
existencia son lo que son en virtud de una acción voluntaria humana.” Véase, MILL, J. S (2001): 
Consideraciones sobre el Gobierno representativo. Alianza Editorial. Madrid. p.34.    
36
 MANIN, B (2006): Los principios del gobierno representativo. Alianza Editorial. Madrid. p.118.  
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imperativo37; en el sentido de que  funda la legitimidad política en el consentimiento 
expreso de todos los ciudadanos38, el énfasis que habían puesto los autores antes 
citados en la correlación consentimiento, legitimidad y participación se tomó como 
punto de partida elemental, y se exteriorizó con el ejercicio de la elección, resultado 
del derecho de sufragio, inicialmente censitario y, definitivamente universal, en el 
Estado democrático. Así, la participación de todos los ciudadanos en la elección de 
los representantes se configuró igualmente como la principal y la más importante 
manifestación de la articulación política en las democracias representativas39.  
En este sentido, y para analizar las implicaciones teóricas y prácticas que conllevó el 
desarrollo del modelo representativo, conviene plantearse las preguntas de ¿cómo 
pensaron la cuestión de la representación los autores considerados como la fuente de 
la teoría política moderna? y ¿hasta qué punto hallamos en su herencia conceptual 
definiciones que tengan vigencia hasta hoy día?  
Así, y aunque para nosotros la representación se encuentra normalmente vinculada 
con elecciones libres; las cuales carecían de significado y existencia real cuando estos 
autores escribían; a pesar de que tampoco “les preocupaba que las elecciones pudieran 
tener como resultado una distribución no igualitaria de cargos”40; el hecho de que 
hayan “centrado su atención en el igual derecho de consentir”41, constituyó en sí 
mismo, la piedra angular sobre la cual pudieron edificar sus propuestas del nuevo 
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 Según Pedro de la Vega García esto es así porque “la representación política no aparecerá tanto 
como la contempla Rousseau, esto es, como mecanismo jurídico a través del cual el representado 
comisiona al representante para que actúe en su nombre y se limite a expresar su voluntad, por el 
contrario, la representación se mostrará ante todo como un mecanismo político a cuyo través se asigna 
a los representantes la función de ser expresión y ritualización, de esos valores e intereses en que se 
plasma la opinión pública”. VEGA GARCIA, P: “La crisis de la representación”, En TEZANOS, J. F 
(1996): La democracia post-liberal. Ediciones Sistema. Madrid. pp. 81-82.  
38
 Para Manin, y más allá de las diferencias, “la creencia de que el consentimiento constituye la única 
fuente de autoridad legítima y la base de la obligación política fue compartida por todos los teóricos 
del derecho natural, desde Grocio a Rousseau, incluyendo a Hobbes, Pufendorf y Locke. MANIN, B 
(2006): Los principios del gobierno representativo. Op. Cit, p.109.  
39
 Por eso, Eric Voegelin, entiende que “la articulación, (…) es la condición de la representación” ya 
que “a los efectos de existir, una sociedad debe articularse mediante la producción de un representante 
que actúe en su nombre”. VOEGELIN, E (2006): La nueva ciencia de la política. Una introducción. Katz 
Editores. Buenos Aires. p.57.   
40 MANIN, B (2006): Los principios del gobierno representativo. Op. Cit, p.119 
41 Ibídem, p.119. 
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constitucionalismo liberal; lo que indica que tuvieron que enfrentarse al problema de 
la representación política, aunque lo hayan entendido de modo diferente al que se 
suele emplear en la actualidad42.  
Partiendo de ahí y, sin hacer extenso lo que pretende ser un simple esbozo sobre la 
representación; podemos afirmar que el concepto de la misma que manejamos en la 
actualidad surge de los continuos cambios43 que se iban fraguando desde finales de la 
Edad Media44, pero sobre todo, en la Edad moderna, cuando la soberanía pasó de 
residir primero en el monarca, -después en el monarca absoluto-, a recaer en la 
nación; vista ahora como el conjunto de ciudadanos que nombran vía elecciones a 
unos representantes que, en su nombre, ejercen el gobierno de la nación. Esta nueva 
concepción de la soberanía, adquirirá fuerza al inicio de la Edad contemporánea, 
llegando a materializarse a partir de las Revoluciones liberales del siglo XVIII45.  
                                                          
42
 Hoy día se entiende por representación el medio por el cual se vinculan los ciudadanos con los 
gobernantes. Para Pitkin, en un sistema democrático, éstos últimos son elegidos por el pueblo con la 
finalidad de que actúen en su lugar, decidiendo sobre las cuestiones que afectan a todos. PITKIN, H 
(1986): El concepto de representación. Centro de Estudios Constitucionales. Madrid.   
Por otro lado, los cuatro principios más destacados de los regímenes considerados representativos son 
según Manin: “quienes gobiernan son nombrados por elección con intervalos regulares. La toma de 
decisiones por los que gobiernan conserva un grado de independencia respecto de los deseos del 
electorado. Los que son gobernados pueden expresar sus opiniones y deseos políticos sin estar sujetos 
al control de los que gobiernan. Las decisiones públicas se someten a un proceso de debate”. MANIN, 
B (2006): Los principios del gobierno representativo. Op. Cit, p.17.  
43
 Para Weber, “la evolución que se llevó a cabo en el aspecto organizativo hacia el Estado moderno, 
consistió en que los medios reales de autoridad y administración, que eran posesión privada, se 
convierten en propiedad pública y en que el poder de mando que se venía ejerciendo como un derecho 
del sujeto se expropia en beneficio del príncipe absoluto primero y luego del Estado”. WEBER, M 
(1984): Economía y sociedad. Op. Cit, p.225.  
44
 Efectivamente, para Criado de Diego “hasta el S.XVI no se plantea el problema de la personalidad 
del Estado, cuando la aparición de una Hacienda Pública que fraga una burocracia, separa la propiedad 
del rey de la propiedad del reino. A partir de entonces el reino comienza a ser visto como una suerte 
de corporación necesitada de representación”. CRIADO DE DIEGO, M (2007): Representación, Estado 
y Democracia. Tirant lo Blanch. Valencia. p.78. Véase para los cambios acaecidos durante esta época, 
BARCALA MUÑOZ, A: “La Edad Media”, En VALLESPÍN (ed.) (2002): Historia de la teoría política 
I. Alianza Editorial. Madrid. pp.227-339.  
45
 En este sentido, y siguiendo a Asensi Sabater, el nuevo concepto de representación vino de la mano 
de las revoluciones liberales puesto que desde entonces, la asamblea representativa ya no se piensa en 
términos de una instancia opuesta al poder soberano como ocurría en el Antiguo Régimen, sino que se 
convirtió en la representación del mismo poder soberano.  Así y contrariamente al modo en que 
operaba la sociedad estamental, en la cual los intereses eran identificados definidos y jerarquizados 
por la propia estructura social, el nuevo principio de representación de corte liberal-nacional 
prescribirá que los distintos grupos que conforman la Nación ya no pueden perseguir otra cosa que no 
sea el interés general de todos ellos, de la Nación misma. ASENSI SABATER, J (1998): La época 
constitucional. Editorial Tirant lo Blanch. Valencia. pp.110-111.      
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En este sentido, y para empezar, encontramos en la literatura política un consenso en 
considerar a la teoría del contrato como una ruptura respecto a las formas medievales 
de pensamiento, en el sentido de situar a la política y concretamente, a la obligación 
política; - el derecho de mandar y el deber de obedecer- en el ámbito de las decisiones 
humanas, y ya no como el reflejo de la voluntad divina; idea que se puede interpretar 
como un esfuerzo de comprender la naturaleza del poder político por un lado, y, por 
otro, legitimarlo de modo racional a través de la fundamentación de la obligación 
política en el consentimiento de los súbditos. En efecto, una vez superada la visión 
tradicional que vinculaba el poder político con los mandatos divinos, se estableció en 
seguida un nuevo paradigma de la existencia humana46; y con ello, una renovada 
concepción del ciudadano, basada ahora en la libertad y en la individualidad. Dicha 
visión moderna del mundo estableció que ambos; Estado y obligación política son 
legítimos porque surgen del pacto, es decir, del consentimiento de los individuos.  
Para entender bien el esquema expuesto, quizás sea Maquiavelo el primer pensador 
al que hay que hacer referencia47 aunque resulte extraño. Pues no se puede pasar por 
alto, tal y como observó Almond, que fue gracias a las teorizaciones de Maquiavelo 
que se empezó a pensar en lo político no como la realización de la voluntad divina48, 
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  Según Asensi Sabater, “la difusión del principio representativo de corte liberal vino precedida, y en 
cierto modo anunciada por una manera nueva de representarse al hombre y con él, el universo de las 
relaciones sociales. Se trata en efecto, de algo que subyace en el lenguaje político moderno, haciéndolo 
viable, y que no podrá expresarse sino a condición de afirmar una nueva visión del mundo. (…)No es 
la concepción del hombre en cuanto sujeto definido por su capacidad de representaciones fuera una 
novedad, pero sí lo es la definición que de él se hace ahora, resaltándose su cualidad de sujeto capaz de 
afirmar su existencia a partir del poder de traer ante sí, como un objeto, cualquier ente y 
representárselo, es decir, fijarlo, disponer de él. Un proceso similar se produce con la construcción 
discursiva de los nuevos conceptos políticos, con la apropiación del soberano de la capacidad de darse 
representaciones, de disponerlas y disponer de ellas: la potestad, en suma, de hacer la ley bajo la 
condición de representar un interés general”. Ibídem. p.110.  
47
 En palabras de Álvarez Conde: “pensadores como Maquiavelo o Hobbes defendieron políticamente 
la soberanía absoluta y, aunque es verdad que preferían a un príncipe o monarca para ostentar este 
poder soberano, no lo es menos también que nada tenían que oponer a que recayese en una asamblea o 
parlamento”. Ibídem, p.35.    
48
 Según Gabriel Almond, “la ruptura de la teoría política renacentista descansa sobre el tratamiento 
que Maquiavelo le dio a la legitimidad de los regímenes y de los líderes políticos. Con anterioridad a 
El Príncipe y a los Discursos, los autores trataban los regímenes políticos de manera dicotómica como 
puros o corruptos, normativos o no normativos, en los sentidos originales platónico y aristotélico. 
Maquiavelo, observando la política practicada en Italia en los siglos XV y XVI, legitimó la política no 
normativa como inevitable, como cuestión de supervivencia, como parte de la realidad”. ALMOND, 
G (2001): “Ciencia Política: la historia de la disciplina”, En GOODIN, R y KLINGEMANN, H.D (eds.): 
Nuevo Manual de Ciencia Política. Tomo I. Istmo. Madrid. p.94.  
 
 
 
40 
sino como el resultado de la acción humana49, de la que formará parte la “razón de 
Estado”.  
Así, en El Príncipe, Maquiavelo se parte de la convicción de que la esfera política debe 
ser autónoma respecto a los preceptos morales y religiosos, pues la política, diría, “es 
lo que es, y no lo que debería ser”50. Fue en base a este modo de concebir  la política, 
que el Estado fue concebido por el mismo como el bien más trascendente; para cuya 
salvación, todo medio es válido y legítimo, independientemente de la moralidad. En 
este sentido, cabe señalar que  el propio término de “Estado” es difundido a través de 
la obra de Maquiavelo; haciendo referencia ahora a nuevas realidades de la vida 
humana organizada51.  
A partir de ahí y como veremos, el discurso político se convertiría en un discurso del 
Estado y sobre el Estado52 ya que junto con Maquiavelo, existen también otros 
teóricos de los siglos XVI-XVII que defendieron con disímil intensidad la doctrina 
del absolutismo como la solución más realista a los problemas de la inestabilidad y 
del desorden53. Un buen ejemplo de ello, podría ser en primer lugar la obra de Jean 
Bodin, quien abogó a favor del absolutismo y propuso como salida de la inestabilidad 
reinante, el fortalecimiento del poder del rey frente a los demás centros de poder que 
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 MAQUIAVELO, N (2006): EL Príncipe. Alianza Editorial. Madrid. Cap. XXV. pp.134-137.   
50 El mismo dirá que: “Siendo mi propósito escribir algo útil para quien lo lea, me ha parecido más 
conveniente ir directamente a la verdad real de la cosa que a la representación imaginaria de la misma. 
Mucho se han imaginado repúblicas y principados que nadie ha visto jamás ni se ha sabido que 
existieran realmente; porque hay tanta distancia de cómo se vive a cómo se debería vivir, que quien 
deja a un lado lo que se hace por lo que se debería hacer aprende antes su ruina que su preservación”. 
Ibídem, p.95.  
51
 Según Heller Herman “La nueva palabra Estado designa certeramente un cosa totalmente nueva 
porque, a partir del Renacimiento y en el continente europeo, las poliarquías, que hasta entonces 
tenían carácter impreciso en lo territorial y cuya coherencia era débil e intermitente, se convierten en 
unidades de poder continuas y fuertemente organizadas, con un solo ejército que era, además, 
permanente, una única y competente jerarquía de funcionarios y un orden jurídico unitario, que 
imponía además a los ciudadanos el deber de obediencia con carácter general. Como consecuencia de 
la concentración de los instrumentos de mando militares, burocráticos y económicos en la misma 
unidad de acción política –fenómeno que se produce primeramente en el norte de Italia a consecuencia 
del más temprano desarrollo que allí alcanza la economía monetaria- surge aquel monismo de poder 
relativamente estático que diferencia de manera característica al Estado de la edad Moderna frente a 
los fenómenos de poder político característicos del Territorio Medieval”. HERMAN, H (1971): Teoría 
del Estado. Fondo de Cultura Económica. México. p.145.    
52
 ASENSI SABATER, J (1998): La época constitucional. Op. Cit, p. 63.  
53
 Ibídem, p.94.  
 
 
 
41 
le rodeaban54. En Los Seis Libros de la República, Bodin definió a ésta última como: “el 
recto gobierno de varias familias, y de lo que les es común, con poder soberano”55. 
Soberanía que, personificada en el monarca; representante de Dios en la tierra, será 
entendida en términos de “poder absoluto y perpetuo”56 y como el atributo máximo 
de la República, sin la cual, difícilmente ésta puede sobrevivir como tal57. En cierto 
modo, y quizás por los mismos motivos señalados antes por Bodin, Hobbes también 
apostaría por una concepción absolutista del Estado, y sería igualmente partidario de 
que el mismo recaiga en un monarca. La diferencia entre ambos, es que mientras el 
primero recurre a la teología para fundamentar las leyes, y hacer legítima la 
soberanía, Hobbes presentó como fundamentación el pacto social; del que surge el 
Estado58. Y de ahí la importancia de la figura de Hobbes de cara al entendimiento del 
concepto moderno de representación. En palabras de Lenis Castaño,  
“en la explicación de la evolución social y política de los individuos, 
Hobbes recurre a una hipótesis que podría sintetizarse como la vía 
estado de naturaleza-pacto-estado civil. Un camino cuyo término 
medio constituye, precisamente, el punto de inflexión en el giro que 
va del hombre egoísta y autodestructor al ideal de ciudadano cabal 
que requiere toda convivencia social estable y segura; y con el cual se 
hace un corte temporal que instaura un antes y un después en la 
existencia humana, introduciendo un vital cambio de dirección en la 
naturaleza salvaje del hombre”59. 
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 Esto es así, porque en la época en la que escribe Jean Bodin, las poliarquías habían adquirido mucha 
fuerza, atentando contra la estabilidad del rey en muchas partes de la Europa; pero sobre todo en su 
Francia natal, lo cual fue un factor importante que hizo que su filosofía política se orientase a 
refrendar el poder el monarca por encima de todo. Pues para él, el poder del rey era la única garantía 
para mantener el orden social.  
55
 BODIN, J (1997): Los Seis Libros de la República. Tecnos. Madrid. p.9.  
56
 Ibídem, p.47.  
57
 En palabras de Chevallier, Bodin entendió que “la soberanía es la fuerza de cohesión, de unión de 
una comunidad política, sin la cual ésta se dislocaría”. CHEVALLIER, J.J (1979): “El Leviatán de 
Thomas Hobbes”, En Los grandes textos políticos. Aguilar. Madrid. p.41.    
58
 En la introducción de su obra El Leviatán; cuya influencia puede rastrearse hasta la actualidad, 
Hobbes, empezó afirmando que: “el arte por el que Dios ha hecho y gobierna el mundo, es imitada por 
el arte del hombre, como en tantas otras cosas, en que éste puede fabricar un animal artificial”. Por lo 
que descarta que sea Dios el artífice de la sociedad civil, para poner en su lugar al hombre. HOBBES, 
Op, Cit, p.13.  En este sentido, según Criado de Diego, es con Hobbes que la concepción medieval de 
la figura del representante como parte de la comunidad desaparece, puesto que en Hobbes “el 
representante es una creación ex novo”. CRIADO DE DIEGO, M (2007): Representación, Estado y 
Democracia. Op. Cit, p.80. 
59
 LENIS CASTAÑO, J. F: “Pacto social y libertad en Thomas Hobbes” En Discusiones Filosóficas. Vol. 11, 
Nº17. Diciembre 2010. pp.139-254. Cita, p.240.  
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Efectivamente, en el análisis que hace Hobbes del estado de naturaleza; donde no 
existe ni sociedad, ni Estado, y por ende; ningún orden normativo obligatorio para 
todos, destacó por encima de todo, esa tendencia de los hombres a buscar su propia 
felicidad y a incrementarla por todos los medios, en ausencia de límites en ese estado 
de naturaleza. Para él, ese egoísmo innato, que tiende a traducirse en agresión y causa 
ese sentimiento de inseguridad y miedo permanentes, es el que convierte al Estado 
en una necesidad imperante para alcanzar la paz y la prosperidad. En El Ciudadano, 
por ejemplo, sostuvo que,  
“fácilmente se deduce lo poco idónea que es la guerra perpetua para 
la conservación de cada hombre (…) y todo el que pensase que habría 
que permanecer en aquel estado en el que todo es lícito para todos, se 
contradice a sí mismo. Ya que todo hombre, por  necesidad natural, 
tiende a lo que es bueno para él, y no hay nadie que considere que 
esta guerra de todos contra todos, que es inherente por naturaleza a 
aquel estado, sea bueno para sí. Por eso sucede, por miedo recíproco, 
que consideremos que hay que salir de semejante estado y conseguir 
aliados para que, si es que ha de haber guerra, que no sea de todos 
contra todos ni sin ayuda”60.     
Ahora bien, a pesar de ello,  Hobbes, afirmaría que los hombres también son seres 
racionales y pueden a través de la razón dictar “normas de paz”; las cuales pueden 
establecer por “mutuo consenso”. Por eso dirá que la creación de un Estado ocurre 
cuando cada uno de los miembros de la multitud decide de forma irrevocable delegar 
a un hombre o una asamblea la tarea de representarle61.   
El representante, en tanto que titular de ese poder soberano, será considerado como 
“el alma pública que da vida y moción al Estado62, y al mismo tiempo, el que asume 
la tarea de representar a todos los hombres que crearon dicha unión o asociación. De 
esta suerte, encontramos que en Hobbes la idea de representación parece comprender 
dos momentos distintos; pues en primer lugar los hombres pactan la unión y con ello 
crean al Estado, que “no es nadie ni tiene capacidad de hacer una cosa sino es por 
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 HOBBES, T (1993): El Ciudadano. CSIC y Editorial Debate. Madrid. p.20.  
61 En sus palabras: “Se dice que un Estado ha sido instituido, cuando una multitud de hombres 
establece un convenio entre todos y cada uno de sus miembros, según el cual se le da a un hombre o a 
una asamblea de hombres, por mayoría, el derecho de personificar a todos, es decir, representarlos”. 
HOBBES, T (2006): Leviatán. Alianza Editorial. Madrid. p.159. 
62
 HOBBES, T (1980): Leviatán o de la materia, forma y poder de una república eclesiástica y civil. Fondo de 
Cultura Económica. México.   
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medio de su representante (esto es, el soberano)”63. En segundo lugar, y por el mismo 
acto, nombran a un representante para que actúe por ellos.    
El problema, es que con esta formulación y, al vincular la representación de personas 
naturales con la de un cuerpo artificial, la representación en  Hobbes acabó siendo de 
tipo absolutista, en donde el papel de los súbditos se reduce simplemente al sustento 
de las condiciones generales que garantizan la salvación del Estado. Así, y en vistas 
de que la seguridad de todos pasa primero por la preservación de la persona artificial, 
es decir, del soberano, lo fundamental y prioritario acabó siendo la voluntad de éste, 
en detrimento del bienestar de los súbditos.  
En este sentido, y si para éstos pensadores la conservación del Estado era la máxima 
garantía para la estabilidad, para otros, sin embargo, fue la forma de gobernar la clave 
del éxito y de la prosperidad. Tal es la propuesta de Espinoza por ejemplo,  que en su 
Tratado teológico-político, defendió la idea de que un Estado llega a gozar de buena 
salud solamente cuando sus súbditos son fieles al poder de manera voluntaria, y esto 
sólo es posible cuando hay libertad. Para él, un sistema político que pretende obrar 
bien  debe conceder a los súbditos el derecho de pensar y opinar libremente porque 
por encima de todo, “el fin del Estado es la libertad”64. Para Espinoza, el contrato 
social del que nace el Estado65, tiene que ordenarse de manera que se disipe el miedo 
y que se eliminen los sufrimientos comunes.  
En esta misma línea, y de cara al siglo XVII,  resulta esencial la obra de Locke; quien 
en el proceso de desarrollo de su teoría, no sólo anticipó toda una serie de principios 
que sin duda ejercerían una gran influencia en la historia de la democracia, sino que 
en él hallamos la primera formulación del principio de división y separación de 
                                                          
63
 Ibídem, p.218. (cursiva nuestra) 
64 ESPINOZA, B (2002): Tratado Teológico-Político. RBA. Barcelona. p.211.  
65 Espinoza entiende al igual que Hobbes, que en el estado de naturaleza impera el egoísmo y el poder 
individual. Cada uno obra en beneficio propio, por eso, en este estado, sí hay derechos, pero no existen 
los deberes; con lo cual no tiene sentido según él, hablar de bien-mal o de justicia- injusticia ni 
ninguno de los principios básicos que hacen posible la convivencia armónica entre los hombres. Por 
eso, y frente a este estado natural  y pre-racional, la constitución del Estado “nace por la esperanza de 
un bien mayor o por el temor a un mal mayor”. Ibídem, p.170. 
 
 
 
44 
poderes, como una vía para frenar el poder del Estado y garantizar la libertad. Un 
Estado cuya legitimidad depende esencialmente  del consentimiento de los súbditos.  
En el arranque de su filosofía política, Locke refutó la visión pesimista y caótica que 
dio Hobbes del estado de naturaleza; el cual describió como un “estado de paz, buena 
voluntad, asistencia mutua y conservación”66; un estado al que caracterizó también 
como “un estado de igualdad, en el que todo poder y jurisdicción son recíprocos, y 
donde nadie los disfruta en mayor medida que los demás”67 Esto es así porque según 
él, existen determinados derechos inherentes e inalienables por naturaleza al hombre 
tales: la vida, la libertad y la propiedad, para cuya protección, los hombres pasaron 
“del estado de naturaleza” a “formar una sociedad política”68renunciando así “a su 
poder natural; entregándolo a la comunidad”69 que, una vez formada, autoriza a “la 
sociedad o lo que es lo mismo a su legislatura”70 a promulgar leyes en función del 
bien común, delegando la tarea de ejecutarlas a hombres, a quienes previamente dio 
su consentimiento. Esa cesión sería de carácter revocable en caso de que el soberano 
no respete dichos derechos naturales; por lo que, el poder en Locke será un orden que 
se legitima en función de la protección de  éstos derechos.  
Su teoría de la soberanía conecta perfectamente con su doctrina de la separación de 
poderes, en la que más allá de la determinación concreta con la que efectúa dicha 
división, mayor importancia tiene, sin duda, su intención de sancionar la dualidad 
monarquía-parlamento; sin otorgar el poder absoluto a ninguno de ellos, limitándolos 
para así garantizar la libertad y proteger los derechos de los individuos. 
Sobre los pasos de Locke, Montesquieu desarrollará en su obra más relevante; Del 
Espíritu de las Leyes, su famosa doctrina de “división de poderes” que, como se sabe,  
aunque resulta más cercana al pensamiento nobiliario que al democrático; defendió 
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un modelo que ya no es el mandato imperativo,  y afirmó que superar el despotismo 
exige una constitución representativa de todos los estamentos de la sociedad.   
En la introducción de la citada obra, Montesquieu afirmó que cada régimen político 
surge a causa de la naturaleza propia de su organización social. Este espíritu varía 
según las costumbres de cada pueblo, sus instituciones políticas y religiosas así como 
las condiciones climatológicas y geográficas. Según él, el hombre “primitivo” es un 
ser pacífico por naturaleza, puesto que era débil y sentía temor; condición que le llevó 
a agruparse con otros para proteger sus intereses. Una consecuencia de lo dicho, sería 
que todos esos hombres, una vez unidos, deben someterse a un ordenamiento jurídico 
y de ahí que, el origen de la sociedad, no se halla en ningún contrato social tal y como 
lo habían afirmado Hobbes o Locke, sino que, para él, surge de las leyes71, entendidas 
como un mecanismo del cual disponen todos los hombres y, de las que depende la 
prosperidad individual y social.  
Partiendo de ahí, el criterio de clasificación de los tipos de gobierno que haría sería en 
función de dos elementos centrales: ¿quién detenta el poder, y cómo lo hace? Así en 
una República, es el pueblo (democracia) o una parte del mismo (aristocracia) la que 
conserva el poder soberano y se responsabiliza de hacer las leyes; en una Monarquía 
es el rey quien detenta el poder pero lo hace bajo una estructura de leyes establecidas. 
En cambio, en un gobierno despótico; el peor de entre todos y, al que hay que evitar 
por todos los medios, se basa en la voluntad del tirano, quien sin leyes fijas, impone 
sus deseos personales, sin que nadie pueda participar del poder soberano. Por eso, y 
más allá del tipo de gobierno que tenga una sociedad, diría que lo importante es que 
éste sea moderado por diversos contrapesos, ¿cómo?, trazando una división clara 
entre los poderes (legislativo, ejecutivo y judicial) y creando cuerpos intermediarios. 
En definitiva, descentralizar el poder.  En su opinión, la existencia de varios órganos 
garantizaría que el poder nunca tornase despótico, puesto que la relación entre estos 
órganos, siempre sería de equilibrio a la vez que de control mutuo.   
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No obstante, y a nuestro entender, lo que se pensó como división de los poderes, es 
más bien una distribución de éstos entre los diferentes grupos sociales: (la corona, la 
nobleza y el pueblo), de modo que todos participen del poder soberano y puedan 
contribuir en la gloria nacional. Por eso, Montesquieu dirá para que este patriotismo 
democrático pueda hallar traducción en la vida real, es necesario que se den algunos 
presupuestos políticos tales la representación72 y la igualdad73, así como otros de tipo 
económico, tal el trabajo74; cuyo valor proporciona según el mismo la condición para 
la ciudadanía.  
Del valor del trabajo, surgió la idea del progreso que como veremos, ejercerá una gran 
influencia en el desarrollo de la teoría política  liberal en el sentido de que son varios 
los autores de la Ilustración, que han estudiado la tendencia de los distintos sistemas 
de gobierno a favorecer o impedir el progreso. Entre ellos, destacamos a Condorcet75; 
cuya obra y vida personifican el espíritu del pensamiento de su época y resumen los 
debates que conoció en su momento la teoría política.  
Condorcet y al igual que Locke, cree en la existencia de unas verdades fundamentales 
o de una “moralidad única” que es la que “determina las leyes inmutables, necesarias 
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de lo justo y lo injusto”76, así como en unos derechos “inherentes a la especie humana 
y que pertenecen a todos los hombres de un modo enteramente igual”77, derechos de 
los cuales destaca “la igualdad natural de los hombres, primera base de sus derechos, 
y fundamento de toda moral verdadera”78 lo cual explica porque la acción política 
según el mismo, tiene que empezar por “el de asegurar a todos el goce de los derechos 
comunes que por naturaleza les corresponden”79.  
Partiendo de ahí, y en lo que se refiere a la forma de Estado que defiende, en su obra 
Bosquejo de un cuadro histórico de los progresos del espíritu humano afirmaría que “si se 
entiende por una constitución en la que todos los ciudadanos, divididos en varias 
asambleas, eligen diputados encargados de representar y llevar la expresión general 
de la voluntad de sus comitentes a una asamblea general que represente a la nación, 
se ve fácilmente que esta constitución conviene a los Estados grandes”80 No obstante, 
y aún siendo uno de los grandes defensores del sistema representativo, Condorcet, 
como la mayoría de los teóricos de su época, tampoco admitió el sufragio universal, 
al menos en la primera etapa de su pensamiento, previa a la Revolución,  porque a su 
entender solamente “los propietarios pueden ser considerados, sin injusticia, como 
los únicos ciudadanos del Estado”81; también porque “el derecho de igualdad no 
queda herido si son los propietarios los únicos que gozan del derecho de ciudadanía, 
porque sólo ellos poseen el territorio”82. 
Tenemos que esperar hasta la época pos-revolucionaria, para leer a un Condorcet ya 
plenamente demócrata; usando los parámetros actuales, pues, aparte de contemplar la 
necesidad  del sufragio universal, insistió y comprendió que por más que el sistema 
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sea representativo, hacen falta determinados mecanismos de participación directa83. 
El mismo diría que, 
“en el momento de la Revolución, la igualdad absoluta entre los 
ciudadanos, la unidad del cuerpo legislativo, la necesidad de someter 
una constitución a la aceptación inmediata del pueblo, la necesidad 
de establecer asambleas periódicas que puedan cambiar esta 
constitución y dar también al pueblo un medio de hacer convocar 
estas asambleas cuando creyera su libertad amenazada o sus 
derechos violados por los poderes existentes, me parecieron que 
deben ser la base de la nueva organización social”84.  
Esta idea, consecuentemente elaborada y desarrollada dejó claro que para Condorcet 
la soberanía es “una, indivisible, imprescriptible e inalienable”85; la cual reside en el  
pueblo, porque es el verdadero poder legislativo86, mientras que a la Asamblea, sólo le 
incumbe ejercer la función de representarle; lo cual significa que, los ciudadanos y 
aunque delegan esa competencia, no abdican de su soberanía, pues siempre podrán 
llevar a cabo iniciativas legislativas, y al mismo tiempo revocar a la Asamblea 
mediante expresa declaración en el caso de no respetar las leyes87.  
En este sentido, la fuerza y la originalidad de Condorcet reside según Lucien Jaume, 
en “reconocer que la legitimidad en el sentido moderno del término (producción de 
las leyes por un poder regularmente elegido) no impide que pueda haber leyes 
injustas, y de ahí que, más que la atribución y la posesión de derechos (por otra parte, 
indispensable), es el ejercicio del juicio lo que funda al ciudadano y crea el progreso 
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de la sociedad”88. Esto es así porque para Condorcet el representante en realidad no 
forma la voluntad nacional, sino que sólo la declara, y así lo afirmará explícitamente 
en Instrucción sobre el ejercicio del derecho de soberanía al sostener que: “cuando existe 
una representación general, es a quien la configuran a los que, por la naturaleza 
misma de las cosas, corresponde el derecho no de constituir ni tampoco de 
interpretar la voluntad nacional, sino declararla, después de haberla recogido y 
constatado”89. Esto no quiere decir que para él, la Asamblea debe limitarse a lo que le 
dicta el pueblo, sino que, también, puede en ocasiones tener iniciativa propia. En 
palabras de Lucien Jaume: 
“en el plan de Condorcet, todo parte del ciudadano para terminar 
por grados y por composición de mayorías en la manifestación de la 
voluntad general (…) En la cadena tejida entre el ciudadano y la 
Asamblea nacional, la expresión de la voluntad general no es ni lo 
propio del pueblo (tesis jacobina) ni tampoco monopolio de los 
representantes (tesis de Siéyès). La voluntad general nace del 
diálogo constante o del choque entre los dos términos de la relación 
política” Lo que indica que, “la soberanía del pueblo en Condorcet 
no está en la elección sino en los diversos actos por medio de los 
cuales los ciudadanos responden a la iniciativa del cuerpo legislativo, 
o desarrollan una iniciativa propia. Es por otra parte por qué la 
voluntad general no podría residir en el pueblo sólo, sino que emana 
del mecanismo general de las interacciones”90 
Así, sería la propia práctica empírica la que le llevaría a apostar por un modelo de 
democracia representativa, en el cual el poder constituyente ya no es competencia 
directa del pueblo, sino que pasa a ser el poder de las asambleas en las que la Nación 
delega sus competencia; y en donde la relación entre gobernantes y gobernados ya no 
es de oposición, sino de complementariedad. Por este motivo, Condorcet precisó para 
que esa democracia perdure en el tiempo, de una ciudadanía activa; participativa y al 
mismo tiempo vigilante. Insistió en la instrucción pública y en la educación cívica 
como los dos elementos más esenciales si se pretende instruir a ese ciudadano libre y, 
emancipado del yugo y de la tiranía de la ignorancia.  
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De este modo, y después de las revoluciones liberales, la mecánica representativa 
quedó introducida en el ejercicio del poder constituyente que encarnado en la nación, 
ésta ya no puede expresarse en términos políticos y jurídicamente sino es mediante 
sus representantes legítimos, constituidos en la Asamblea nacional, la cual a partir de 
ahora operará en dos direcciones, por un lado, como poder constituyente en cuanto la 
potestad que tiene para reformar y aprobar la Constitución y, por otro, como poder 
constituido en cuanto actúa como órgano del Estado91. 
En este proceso de formación de las sociedades modernas, la idea fundamental que se 
defendía, partía de que la libertad y la democracia constituían piedras de toque para 
la transformación del individuo en ciudadano. Resulta así, ya que la materialización 
de gobiernos representativos sería insostenible si no se contara con la interacción que 
generan por un lado, las capacidades racionales de elección y decisión que definen al 
valor de la libertad y, por otro, en ausencia de las condiciones procedimentales que 
garantizan el ejercicio de la voluntad humana, sin interferencias y sin perjudicar a los 
demás, como se puede entender de un concepto ético de la democracia. 
De ahí que podemos sostener que libertad y democracia no son conceptos separados, 
la relación entre ambas, aunque multidimensional en sus alcances, se caracteriza por 
una sólida interdependencia y síntesis. No puede haber libertad fuera de un contexto 
institucional de naturaleza democrática, o viceversa, pues pensar a la democracia sin 
un mínimo de libertades que la sustenten, desdibuja cualquier defensa de la misma; 
por cuanto que la libertad y la democracia constituyen puntos de referencia para todo 
individuo y sociedad en la construcción y expresión de sus acciones más elementales. 
Si la libertad es “fundamentalmente una palabra relacional. Uno se siente libre sólo 
en una relación lograda, en un coexistencia satisfactoria”92, diferenciar entre sus dos 
vertientes (libertad positiva y libertad negativa) se torna imprescindible para tratar 
de entender no solamente la crisis de las democracias representativas, también sirve  
para abordar los problemas de democratización actuales.    
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2.3. Libertad positiva y libertad negativa.  
Entender la libertad constituye uno de los retos más difíciles con que la humanidad 
ha sido enfrentada. Es un problema constante en el devenir de los hombres desde que 
nacieron las Ciudades-estado, pasando por el Estado feudal absolutista hasta una 
“modernidad” que todavía no logra mejorar esa condición, tan vital e  imprescindible 
si se quiere lograr paz y desarrollo. Para nosotros, aclarar el sentido que daremos a la 
libertad parte de la necesidad de enfatizar sobre el hecho de que cualquier definición 
de lo político empieza en la actualidad con una descripción del significado, la realidad 
y las posibilidades efectivas de la acción política. Con lo cual, sólo esclareciendo qué 
idea se tiene de la libertad se llega a entender qué relaciones existen entre ésta última 
y las formas de gobierno, ya que sólo a través de un análisis empírico se puede saber, 
¿qué regímenes permiten qué libertades?, y lo que es más importante, si ¿todas las 
formas de gobierno permiten las mismas libertades? Todo ello, es una tarea que no 
podemos llevar a cabo saltando como bien advierte Skinner “fuera del curso de la 
historia” ya que, como veremos, “no hay análisis neutral que pueda darse de palabras 
tales, libertas, libertad, autonomía y libertad. Lo único que hay es la historia”93. 
En este sentido y si en otras épocas los términos de legitimidad, autoridad y poder 
constituyeron el eje central de la preocupación de los pensadores de lo político, hoy 
día, todos estos conceptos pasan a segundo plano al tratarse  del concepto de libertad, 
pues no es menester argumentar que el liberalismo, en tanto que doctrina política, y 
al menos retóricamente, parece haber vencido la batalla filosófico-intelectual de lo 
que es la teoría política contemporánea. Una buena prueba de ello lo constituyen las 
obras de autores tales Constant94, Rawls95,  Berlin96, Skinner97, Pettit98, Arendt99, e 
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incluso Fromm100, que desde puntos de vista divergentes, no pudieron evitar que el 
centro de sus preocupaciones, así como de sus esperanzas, sea la libertad.  
Para poder entender la propuesta liberal de estos autores, que tantas críticas han 
despertado, necesitamos averiguar y precisar qué aspectos les inquietaban para llegar 
a  formular su teoría. En La propuesta original de la tradición liberal que hallamos en 
el pensamiento de Locke y Kant, la idea de la soberanía moral de todo individuo 
ocupa un lugar central. Los liberales apelaban a restringir las condiciones a través de 
las cuales el Estado podría limitar legítimamente la libertad de los individuos, aún 
cuando se le debe otorgar el monopolio de la fuerza para así responder a los intereses 
colectivos, y mantener la paz entre todos ellos. El núcleo de las libertades protegidas 
consiste en la libertad de culto, de expresión, de asociación, y manejo de la vida 
privada. En un primer momento, Mill propuso una teoría de tipo utilitarista de la 
norma para justificar estos límites de la autoridad estatal sobre el individuo, 
argumento que el liberalismo ha ido manejando en tanto tesis  principal durante los 
continuos debates en torno a sus fundamentos morales, su interpretación y alcance. 
El desarrollo del ideal del liberalismo seguía fiel al argumento central, aunque cada 
vez fue tomando conciencia de más aspectos preocupantes como fue por ejemplo el 
rechazo a la imposición de las desigualdades de status por parte del Estado. En ambos 
momentos, el liberalismo significó la eliminación de la esclavitud, la servidumbre y 
el sistema de castas. Este déficit del Estado, llevó a muchos politólogos a extenderse 
gradualmente en la oposición a las desigualdades, reclamando exigencias más 
positivas, como es la igualdad de derechos de ciudadanía para todos los grupos, el 
sufragio universal, el derecho a ejercer cargos, en suma, la igualdad política y jurídica 
como rasgo general de las instituciones públicas democráticas.    
La teoría de Rawls forma la última etapa de un largo proceso de consolidación del 
contenido liberal. Esa evolución ha obedecido sobre todo al reconocimiento de la 
importancia de las estructuras sociales y económicas, junto con las instituciones 
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políticas y jurídicas en el proceso de la configuración de la vida de los individuos, y a 
la aceptación paulatina de la responsabilidad social debida sobre todo a sus efectos.  
Cuando la inquietud por el bienestar de los ciudadanos llegó a dirigirse hacia estos 
aspectos, al igual que en su inicio había concentrado sus esfuerzos para corregir las 
anomalías de las instituciones estrictamente políticas y en el uso del poder político, el 
resultado fue una expansión del ideal social liberal y una concepción profunda de la 
justicia como equidad. De hecho, el uso de los términos “justo” e “injusto” para 
describir no sólo acciones y leyes, sino además sociedades enteras y sistemas sociales 
o económicos es una manifestación flamante de este cambio de perspectiva.  
Para una mejor comprensión de lo dicho, es relevante estudiar la obra de Constant 
que, en su famoso ensayo De la libertad de los antiguos comparada a la de los modernos,  
sentó las bases de una discusión que se mantendrá hasta hoy. La controversia tuvo 
origen desde la emergencia de una noción de la libertad que difería mucho de aquella 
defendida por quienes fueron denominados por Constant los “antiguos”. En efecto, 
en dicho ensayo, Constant distinguió conceptualmente entre dos formas de libertad: 
la positiva y la negativa; tesis que fue retomada y analizada más tarde por Berlin, 
cuya obra ha suscitado un tornado de críticas que se pueden resumir en la ausencia de 
un análisis  sólido del ligamen que se da entre la libertad y la acción política101.    
En este sentido, no es necesario indagar mucho en la historia para reconocer que hay 
un elemento diferenciador entre la época antigua y la moderna, y que consistió en el 
surgimiento del individuo102. Sobre esta máxima, tanto Constant como Berlin están 
de acuerdo, ambos señalan que la aparición del individuo constituye el real paso a la 
modernidad, a la libertad negativa. La diferencia entre ambos estriba en el modo de 
interpretar esa irrupción. Así y mientras Constant con una visión más historicista se 
preocupó por explicar, aunque no de manera exhaustiva,  los cambios que introdujo y 
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 En palabras de George Crowder, “Desde el lado filosófico fue acusado, con cierta justicia, de falta 
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conllevó la aparición del individuo103; para llegar a la conclusión de que la libertad de 
los antiguos era una libertad más centrada en la participación, porque para entonces 
primacía lo público sobre lo privado, y porque estaba condicionada por la naturaleza 
de sus instituciones y el desarrollo de su cultura104. Berlin no obstante, y con la 
intención de ser lo más empírico posible, no se extendió en precisar los fundamentos 
filosóficos de la libertad, ni en determinar la relación entre la libertad “formal” o 
antropológica y la libertad política, porque el mismo sostuvo que, al preocuparse por 
la cuestión de la coerción y de la obediencia, centró sus esfuerzos en la dimensión 
política de la libertad; entendida como una mera ausencia de interferencias, para 
llegar a la conclusión de que las dos vertientes de la libertad, la positiva y la negativa 
no son interpretaciones diferentes del mismo concepto, sino, dos proyectos de vida 
divergentes e irreconciliables. Hipótesis equívoca a nuestro entender, empezando por 
el hecho de que ignora por completo la dimensión de las necesidades económicas 
básicas de los individuos.   
Es bien sabido que a partir del siglo XVII, y como resultado del ciclo de revoluciones 
sociales iniciadas por la Revolución inglesa; continuado por la de las Trece Colonias 
y la Francesa, surgió una profunda crisis del orden social y político que originó una 
nueva concepción de la libertad, ahora individual, como expresión del intento de 
resolver la crisis ideológica provocada por la quiebra de los modelos de la idea de 
orden. Dicho proceso a través del cual el individuo se fue desprendiendo de sus lazos 
originales, lo denominó Fromm “proceso de individuación”, y que se puede interpretar 
como una consecuencia de los cambios que conoció la relación Estado-Sociedad civil.  
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 Según Constant, la aparición del individuo como unidad en sí mismo provocó que la libertad de los 
antiguos ya no puede considerarse como fin último, sino como medio para alcanzar el éxito y la 
felicidad individuales. Para él la explicación detrás de ese surgimiento hay que buscarla en el 
retraimiento de lo bélico y en la expansión de los intercambios comerciales. Esto es así, porque tanto 
el comercio como la guerra nos dice comparten el mismo punto de partida: poseer lo que se desea. Pero 
mientras los antiguos preferían la guerra, los modernos, y habiendo aprendido de  éstos últimos, que 
con las armas se gana muy poco, optaron por el comercio, lo que fomentó la aparición de un nuevo 
concepto del individuo y por ende, de un tipo nuevo de libertad.  CONSTANT, B (1989): “De la 
libertad de los antiguos comparada con la de los modernos”. Op. Cit, pp.257-285  
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 Según leemos en Del espíritu de conquista, los ciudadanos de las antiguas repúblicas no podían sentir 
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Para hacerse cargo de la magnitud de las consecuencias que conllevó la emancipación 
del individuo, habría que entender que los conceptos de ser libre de y; ser libre para105 
no son en absoluto planos contrapuestos como sostuvo y defendió Berlin, más bien 
son complementarios106. La libertad negativa no es más que una adaptación –nexo- de 
la libertad positiva, la de los antiguos, a las nuevas realidades imperantes, es decir,  a 
las necesidades económicas, políticas, sociales y culturales del mundo moderno. Por 
eso, es necesario alejarse de la dicotomía que se ha creado acerca de las nociones 
clásicas y modernas de la libertad ya que uno de los errores más chocantes que puede 
cometerse es comparar dos contextos históricos muy disímiles para intentar después, 
a través de dicha comparación sacar juicios de valor o argumentar sobre cuál de las 
dos nociones de la libertad: positiva y negativa; antigua y moderna respectivamente, 
garantiza más la seguridad,  la autonomía y el bienestar de los ciudadanos. Por otro 
lado, es erróneo igualmente confundir las dos dimensiones de la libertad en el mismo 
análisis, puesto que, una cosa es estar interesado en resolver el dilema de si el ser 
humano es o no es libre, es decir, un análisis antropológico de la libertad, y otro 
distinto, es su sentido propiamente político, es decir, su uso en tanto que práctica 
política, y el tenerla como presupuesto básico para seguir hablando de democracia.   
Ciertamente, la libertad como la entendemos no es sinónimo de democracia, siendo 
la distancia entre ambas bien palpable. En primer lugar, y a través de la experiencia 
histórica, se sabe que los derechos fundamentales (libertades individuales) y la 
democracia (libertad política) no surgieron de forma simultánea. Basta observar con 
detenimiento la historia de ésta última, para darse cuenta que por un lado, la libertad 
de los antiguos se asemeja a algunos principios y actividades que hoy día asociamos 
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con la democracia, entendida generalmente como la participación de la mayor parte 
de los ciudadanos en los asuntos de interés público y, por otro, que la libertad de los 
modernos conforma una nueva esfera -de lo privado-, o lo que hoy conocemos como 
derechos fundamentales. En segundo lugar, parece asimismo harto evidente que, la 
democracia tal y como conocieron las pequeñas ciudades-Estado no existió para el 
constitucionalismo hasta bien entrado el siglo XX107.  
Antes de hacer hincapié en los planteamientos de Constant y de Berlin, así como en 
la propuesta por Skinner, conviene aclarar desde un principio que, si bien es verdad 
que la libertad tal y como sostuvo Berlin es “como la felicidad y la bondad, como la 
naturaleza y la realidad, es un término cuyo significado es tan vago que hay pocas 
interpretaciones que se le resistan”108 pensamos no obstante que,  la libertad es antes 
de ser un derecho, es el rasgo que mejor y más define la naturaleza humana, pues sin 
libertad no cabe hablar de responsabilidad. La libertad constituye entonces una de las 
necesidades básicas que todo ser humano precisa para crecer. No es sólo un problema 
político, en el fondo y siguiendo la tesis de Fromm; la libertad es en primer lugar un 
problema psicológico.  
En su obra El miedo a la libertad; Fromm estudia la libertad en tanto que un problema 
psicológico. Sostuvo que el tipo de libertad que tuvieron los hombres en las primeras 
repúblicas; la positiva, no significó la ausencia de la represión y del sometimiento, ya 
que la coerción o “los mecanismos de evasión” como los denomina él, no siempre son 
respecto a una autoridad exterior como entendió Berlin, sino también existen en 
relación “con autoridades que han sido internalizados”109; las cuales pueden 
originarse por la religión, por las costumbres o por las ideologías. De ahí que según 
Fromm, la realización del hombre no comenzó cuando éste participaba en los asuntos 
públicos, más bien cuando venció “la dominación de la Iglesia y del Estado 
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 En este sentido no hace falta hacer un largo ejercicio retrospectivo para ver que algunos Estados; 
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absolutista”110. Lo cual significa que la libertad dejó de considerarse como una mera 
participación y empezó a ser entendida y defendida como un principio de perfección 
y progreso porque en realidad la libertad estaba atrapada entre alternativas que 
significaban siempre sumisión. Dice Fromm: “la esencia de tales sistemas, que se 
apoderaron de una manera efectiva e integral de la vida social y personal del hombre, 
era la sumisión de todos los individuos, excepto un puñado de ellos a una autoridad 
sobre la cual no ejercían vigilancia alguna”111. Es así, ya que la libertad de los antiguos 
señalaba Constant, si bien permitía la deliberación sobre algunos asuntos de la vida 
pública, en el ámbito privado, más bien se basaba en el control y la vigilancia.  
La libertad de los antiguos consistía según Constant en:     
“ejercer de forma colectiva pero directa, diversos aspectos del 
conjunto de la soberanía, en deliberar, en la plaza pública, sobre la 
guerra y la paz, en concluir alianzas con los extranjeros, en votar las 
leyes, en pronunciar sentencias, en examinar cuentas, los actos, la 
gestión de los magistrados, en hacerlos comparecer ante el pueblo, 
acusarles, condenarles o absolverles; pero a la vez que los antiguos 
llamaban libertad a todo esto, admitían como compatible con esta 
libertad colectiva la completa sumisión del individuo a la autoridad 
del conjunto… Todas las actividades privadas estaban sometidas a 
una severa vigilancia; nada se dejaba a la independencia virtual, ni 
en relación con las opiniones, ni con la industria, ni, sobre todo, con 
la religión”112.      
De lo dicho anteriormente, se entiende pues porque para los teóricos democráticos, el 
despotismo de la élite es la amenaza más grande y más seria que puede concurrir a las 
sociedades políticas113. Lo cual explica porque para Montesquieu, “la libertad política 
de un ciudadano depende de la tranquilidad del espíritu que nace de la opinión que 
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tiene cada uno de su seguridad. Y para que exista la libertad es necesario que el 
gobierno sea tal que ningún ciudadano pueda temer nada de otro”114.  
Se desprende del argumento de Montesquieu que la libertad política va más allá de 
los derechos de participación, del derecho de elección de los representantes o del 
examen de los programas y presupuestos estatales. La libertad política parte de una 
cierta tranquilidad mental, basada en una confianza totalmente compartida por todos 
los ciudadanos, de modo que nadie teme nada frente a los demás. De ser así, nos 
preguntamos entonces ¿cómo debe de ser organizado el poder político? y; sobre todo, 
¿qué mecanismos se pueden introducir para que las élites no puedan abusar del poder 
en beneficio propio?  
Una respuesta inicial fue la dada por Montesquieu para quien establecer el sistema de 
pesos y contra pesos entre los tres poderes se presentaba como la garantía máxima 
frente al despotismo. Según él, “todo estaría perdido si el mismo hombre, el mismo 
cuerpo de personas principales, de los nobles o del pueblo, ejerciera los tres poderes: 
el de hacer leyes, el de ejecutar las resoluciones públicas y el de juzgar los delitos o las 
diferencias entre particulares”115. Lo mismo afirmó más tarde Constant, para quien, el 
poder que no se asienta en la legitimidad que le confiere la voluntad popular no es 
poder legítimo, es simplemente despotismo116.   
Como hemos afirmado antes, la teoría política no es una construcción filosófica 
abstracta o desligada de la realidad, sino que es un reflejo de las circunstancias en las 
que se desenvuelven los autores,  en el sentido de que con sus teorías abren nuevos 
espectros teóricos con miras a ofrecer un marco renovado de concepciones dirigidas a 
mejorar las condiciones presentes. Un ejemplo de ello es la obra misma de Constant 
quien, afectado y aterrorizado por la experiencia política que tuvo la Francia post-
revolucionaria, sobre todo en los años del Terror y con la consolidación de Napoleón, 
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entendió rápidamente que los instrumentos –la representación y el sistema de pesos 
y contrapesos-, que se juzgaron inicialmente como suficientes para hacer desaparecer 
el despotismo, resultaron ser en realidad insuficientes, ya que sólo había transcurrido 
poco tiempo cuando volvieron a emerger los mismos sistemas tiránicos que negaban 
todos aquellos logros democráticos logrados. Para Constant, establecer salvaguardias 
adicionales y cuerpos intermedios que sirvan de plataforma para que los oprimidos 
puedan usar a su favor en la defensa de los derechos que la Constitución les consagra, 
puede ser una segunda solución, ya que la mera existencia de una Constitución con 
principios democráticos no hace de los ciudadanos ni libres ni iguales, ni garantiza el 
ejercicio democrático. Y de ahí su énfasis sobre la necesidad de ejercer una vigilancia 
permanente, cuya efectividad depende del grado de compromiso que los ciudadanos 
tienen y que se traduce en su defensa de los principios democráticos mediante la 
crítica, la protesta y la huelga. Esta realidad llevó a muchos autores a afirmar que, la 
defensa de la libertad política exigía ir mucho más allá de la participación de todos, al 
establecimiento de un sistema político constitucional basado en un nexo sistemático 
entre la soberanía popular, la democracia política y los derechos fundamentales. Y en 
eso consiste la propuesta de Constant.  
En el proceso de construcción de los principios básicos de su teoría política, Constant 
toma principalmente de Montesquieu las reglas básicas de un régimen democrático 
moderado, y de Rousseau, su concepción de la soberanía popular; que la entiende  
también como la expresión de la voluntad popular, pero que según él, es limitada y 
no ilimitada como la pensó Rousseau; a quien adjudica entre otros, la responsabilidad 
del retroceso de la democracia que condujo al despotismo. Para Constant, la idea que 
había animado a muchos revolucionarios franceses de la época y que debería haberlos 
conducido hacia unas instituciones libres y democráticas, desembocó en despotismo, 
consecuencia en parte de la confusión entre dos ideas de libertad que eran y debieron 
quedar distanciadas117. Fue así según él, porque Rousseau118 al confundir y transportar 
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una concepción del poder social y de la soberanía colectiva de los antiguos, ignoró 
que la soberanía popular se explaya hasta un cierto límite quedando rigorosamente 
circunscrita a los límites que establece la justicia y los derechos individuales:  
 “Cuando se establece que la soberanía del pueblo es ilimitada está 
creando e introduciendo azarosamente en la sociedad humana un 
grado de poder demasiado grande que, por sí mismo, constituye un 
mal con independencia de quien lo ejerza. No importa que se les 
confíe a uno, a varios, a todos; siempre constituirá un mal”119     
Para fijar dichos límites debe quedarse bien claro en la Constitución que la voluntad 
soberana acaba donde empieza la independencia y la esfera individuales. Lograrlo 
sólo es cuestión de poner barreras, más allá de los cuales, ningún poder ya sea político 
o social pueda “invadir” el ámbito de la acción privada. Así, la libertad negativa surge 
para regular ese nuevo espacio institucional que ha sido creado para la moralidad 
privada, y que consiste según Constant en:  
 “El derecho de cada uno a no estar sometido más que a las leyes, a 
no poder ser ni arrestado, ni detenido, ni muerto, ni maltratado de 
manera alguna a causa de la voluntad arbitraria de uno o varios 
individuos. Es el derecho de cada uno a expresar su opinión, a 
escoger su trabajo y a ejercerlo, a disponer de su propiedad, y abusar 
incluso de ella; a ir y venir sin pedir permiso y sin rendir cuentas de 
sus motivos o de sus pasos. Es el derecho de cada uno a reunirse con 
otras personas, sea para hablar de sus intereses, sea para profesar el 
culto que él y sus asociados prefieran, sea simplemente para llenar 
sus días y sus horas de la manera más conforme a sus inclinaciones, 
a sus caprichos. Es, en fin, el derecho de cada uno a influir en la 
administración del gobierno, bien por medio del nombramiento de 
todos o de determinados funcionarios, bien a través de 
representaciones, de peticiones, de demandas que la autoridad está 
más o menos obligada a tomar en consideración”120.  
De las dos definiciones que da Constant a las libertades positiva y negativa, vemos 
que en un mismo argumento distingue y relaciona ambos términos de la conexión 
entre ambas libertades. Es así ya que a pesar de que a primera vista parece que bajo la 
                                                                                                                                                                          
 Lo mismo afirmará más tarde Berlin, quien sostuvo que “Rousseau fue uno de los más siniestros  y 
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óptica de Constant, una cosa serían los derechos de libertad, entendidos como 
derechos reservados a tutelar la esfera privada a favor del individuo y en contra del 
Estado; y otra distinta que es el derecho de participación política, lo cierto es que al 
final acabó uniendo entre ambas concepciones de la libertad, porque al analizar los 
peligros que se enfrentaban, concluyó que la mejor manera para asegurar la libertad 
era crear un nexo entre la libertad positiva y la negativa, de modo que ambas se 
refuercen mutuamente a favor del individuo. Dice:  
“el peligro de la libertad antigua consistía en que los hombres, 
atentos únicamente a asegurarse la participación en el poder social, 
despreciaran los derechos y los placeres individuales. (…) El peligro 
de la libertad moderna consiste en que, absorbidos por el disfrute de 
nuestra independencia privada y por la búsqueda de nuestros 
intereses particulares, renunciemos con demasiada facilidad a 
nuestro derecho de participación en el poder político”121.  
La solución diría, pasa por hallar un equilibrio entre ambas libertades de manera que 
sea posible dedicarse a los asuntos privados pero sin abandonar los derechos políticos. 
Y de ahí que la libertad de los modernos precisa del sistema representativo porque es 
necesario que alguien se encargue de los asuntos públicos. En sus palabras: 
“el sistema representativo no es otra cosa que una organización que 
ayuda a una nación a descargar en algunos individuos lo que no 
puede o no quiere hacer por sí misma. El sistema representativo es 
un poder otorgado a una determinado número de personas por la 
masa del pueblo, que quiere que sus intereses sean defendidos, y que 
sin embargo no tiene tiempo de defenderlos siempre por sí misma”122  
El sistema representativo que defiende Constant parte de que el poder otorgado a los 
representantes ya no es absoluto como fue durante la época monárquica, sino que, 
requiere de una activa y feroz vigilancia sobre esos representantes de manera que 
quede reservada la posibilidad “en periodos que no estén separados por intervalos 
demasiado largos, el derecho de apartarles si se han equivocado y de revocarles los 
poderes de los que hayan abusado”123. En este sentido, es justamente la ausencia del 
adecuado y necesario equilibrio que debe existir entre lo que Constant llama “los 
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placeres privados” y la “participación en el poder político” que su teoría nos resulte 
de suma relevancia, ya no solamente en el sentido de darnos las herramientas para 
entender el concepto de libertad, sino que además nos resulta clave para entender la 
paradoja de la democracia en la actualidad, la cual se manifiesta en dos actitudes muy 
perjudiciales para la democracia: por un lado, tenemos el fenómeno de la abstención 
electoral y, por otro, el refugio masivo dentro de actitudes consumistas propias del 
capitalismo.  
Quizás sean esas realidades de la modernidad las que llevaron a Berlin a mostrarse 
explícitamente más tajante en la división entre ambas libertades, a pesar de que su 
planteamiento no implique una preferencia por una forma de gobierno determinada. 
Lo que le interesaba era enfatizar que la respuesta a la pregunta “quién me gobierna” 
dista mucho de la posible respuesta que podemos obtener al preguntarnos “¿hasta qué 
punto sufro la interferencia del gobierno?”. La cuestión, es una cuestión de “grado” 
diría, más allá del sistema de gobierno, sea llamado una democracia o una autocracia.  
Su crítica de la libertad positiva,  parte de una llamada a una mayor dosis de realismo 
para que no se siga confundiendo entre las promesas de perfección que algunos 
sistemas políticos reclaman como alcanzables, y la pura “realidad” que consiste en 
que “mientras los valores máximos sean irreconciliables, las soluciones simples y/o 
definitivas no pueden, en principio ser encontradas”124. También se puede interpretar 
como una denuncia a la confusión que suele haber entre algunos conceptos políticos, 
y que según el mismo, se cometen para camuflar el hecho de que  los bienes humanos 
están situados en una especie de balanza, que hace imposible la consecución de todos, 
con lo cual, lo máximo a lo que se puede aspirar, es a un cierto equilibrio entre todos 
ellos. Para ello, lo primero es llamar las cosas por su nombre:  
“Cada cosa es lo que es: la libertad es libertad, no igualdad o justicia 
o cultura, o felicidad humana o una consciencia tranquila (…) Pero 
si yo recorto mi libertad con el fin de disminuir la vergüenza de 
dicha falta de igualdad, y no se aumenta la libertad de otros, ocurre 
entonces una absoluta pérdida de libertad ocurre”125  
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¿Cómo entiende entonces Berlin la libertad? Decíamos antes que el mismo  retomó y 
analizó en “Two Concepts of liberty”, la tesis de Constant para definir los dos sentidos 
del concepto de libertad. Para ello, empezó  planteando dos preguntas con el fin de 
delimitar y esclarecer los contornos de cada una; dice:  
“El primero de estos sentidos políticos de la libertad (…), al cual 
denominaré libertad negativa, está envuelto en la respuesta a la 
pregunta ¿cuál es el área dentro de la que el sujeto –una persona o un 
grupo- es o debe ser libre para hacer o ser lo que es capaz de hacer o 
ser, sin la interferencia de otras personas? El segundo, al cual 
llamaré la libertad positiva, está envuelto en la respuesta a la 
pregunta ¿cuál o quién, es la fuente de control o interferencia que 
puede determinar que alguien haga algo en lugar de otra cosa? Las 
dos cuestiones son claramente distintas, a pesar de que las respuestas 
a ambas puedan solaparse”126  
 Se lea como se lea, está claro que el propio Berlin al hacer esa observación final  de 
que “las respuestas a ambas pueden solaparse”, se dio cuenta que es realmente difícil 
delimitar ambos territorios de la libertad. A pesar de ello, es destacable la claridad 
con que diferenció entre ambas; pues por un lado está la libertad negativa, la libertad 
de; que viene a ser ausencia de obstáculos, barreras o restricciones; mientras que la 
libertad para; la positiva es la posibilidad de actuar de manera que se tome el control 
de la propia vida para ser aquello que el ser humano es potencialmente capaz de ser.  
No deja de ser cierto; también en el caso de Berlin, que la división tajante que asienta 
entre la libertad negativa y la positiva está marcada por la situación histórica que en 
palabras de Cherniss condicionó de manera clara su aportación filosófica, pues no es 
lo mismo escribir en tiempos de paz, que hacerlo en tiempos de crisis: “el mismo 
Berlin afirmó que los terribles años de la década de los treinta habían condicionado 
sus puntos de vista políticos, de modo que no podía pensar sobre política más que en 
términos de blanco y negro. Siendo el negro el totalitarismo”127.  
Así, y en medio de la expansión del Fascismo y el comunismo; la obra de Berlin en 
esencia alerta sobre la importancia de las ideas o más bien sobre los peligros que 
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encierran las ideologías, especialmente en relación con las prácticas políticas128. Al 
igual que Fromm, Berlin entiende que la coerción más peligrosa es la que se ejerce  en 
la sombra; en nombre de la libertad misma. Pues según él, toda tentativa de defender 
una libertad positiva, supone por un lado obediencia y, por otro la existencia de un 
modo “ideal” o “autentico” de ser, que es impuesto por las élites intelectuales o por el 
gobierno mismo.  Dice:  
“¿En nombre de qué podría yo nunca justificar el hecho de forzar a 
los seres humanos a hacer lo que no quieren o consienten? Sólo en 
nombre de algún valor superior a ellos mismos. Sin embargo si, como 
mantuvo Kant, todos los valores construidos por los libres actos de 
los hombres, y son llamados valores sólo en la medida en que son eso, 
no hay valor humano superior al individuo”129  
Esto es así porque según él existen dos tipos del “yoes” (self): el yo empírico, (el “yo” 
social como lo denomina Fromm) y el “yo” real, siendo éste último el verdadero o 
“yo superior”: 
 “El auténtico self puede ser concebido como algo más amplio que el 
individuo (…), como un todo social del cual el individuo es solamente 
un elemento o un aspecto: una tribu, una raza, una iglesia, un 
Estado, la Gran Sociedad de los vivos, los muertos y los aún no 
nacidos. Esta entidad se identifica con ese auténtico self que, 
imponiendo su colectiva, u “orgánica” y unitaria voluntad sobre sus 
recalcitrantes “miembros”, consigue su propia y por tanto, superior 
libertad”130  
Lo realmente destacable de esta cita es la crítica explícita que hace de algunos de los 
constructos, a su entender, asfixiantes para el individuo como puede ser el Estado, la 
Iglesia, o el partido, ya que a menudo los individuos en su tarea de realizarse, se ven 
obligados a someterse a las directrices y vigilancia de los “auténticos conocedores” 
del “yo” real, lo que acaba desembocando en una verdadera pérdida de toda libertad. 
Por eso decía que la mayoría de los males de los que el mismo fue testigo no se deben 
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a la maldad innata de los seres humanos, sino más bien a ideas nocivas llevadas a 
cabo de manera consciente.  
Esta crítica de la libertad positiva gira en torno a dos ideas distintas pero conectadas 
entre sí.  La primera, la denomina “la tesis de inversión”, y que subraya la realidad de 
que las mismas teorías que en un principio defendían la idea de la libertad, acabaron 
por implantar los peores totalitarismos de la historia131. La segunda, la llama “tesis de 
la confusión” y viene a ser el error de no denominar a cada valor por su nombre y por 
ende, acabar confundiendo conceptos que nada tienen que ver con la libertad. Por eso 
entiende que la libertad positiva encierra un peligro sumamente “destructor”, y es 
que requiere de un tirano-maestro que diga a los hombres cuál es el verdadero modo 
de ser libres; reduciendo al común de los individuos a una mera maquinaria social 
homogénea y cerrada, fuera de la cual, los individuos, no tienen garantía ninguna de 
realización y éxito.  
Nada nos puede resultar más familiar que esta realidad criticada por Berlin, porque 
de hecho, muchos de los regímenes que se proclaman plenamente liberales, infunden 
por activa y por pasiva, la idea dogmática de que solamente existe una verdad acerca 
de  la realidad132 y de ahí, los ejemplos y episodios conocidos en la historia de quema 
de libros, aniquilación física de científicos y pensadores, expatriación de intelectuales 
y por ende, la abolición del derecho a ser diferentes, libres.   
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Con todo lo dicho, lo que nos está intentando mostrar Berlin es que, a menudo, los 
defensores de la libertad positiva se olvidan de que en el fondo, ésta se basa en la 
falsa creencia en la posibilidad de brindar a todos los seres humanos todos los bienes 
al mismo tiempo, niegan que ésta va de la mano del paternalismo, en el sentido de 
que termina por imponer un único modo de vida,  valiéndose de la existencia de una 
sociedad en permanente estado de minoría de edad; lo que anula el pluralismo, y sin 
duda, degenera en totalitarismos, que si bien difieren según él de los modos antiguos, 
significan siempre una jerarquización “tóxica” que hace desparecer al individuo, al 
self- real.    
Teniendo en cuenta estas críticas, para Berlin lo primero que caracteriza la libertad 
negativa es la ausencia de coerción, esencialmente la coerción humana, entendida en 
términos de “una interferencia deliberada de otros seres humanos dentro del área en 
la que yo, de otro modo, podría actuar”133. La libertad negativa aquí, aunque no esté 
conectada según él necesariamente con la democracia134, permite el rescate de una de 
las tesis de la Ilustración, según la cual, sólo se debe obedecer a aquellos preceptos 
dictados por la razón. Y aunque para Berlin esta tesis es cuestionable135, no deja de ser 
verdad que para él, el conocimiento hace que los individuos sean ordinariamente más 
conscientes de su realidad:  
 “entender por qué las cosas deben ser como deben ser es querer que 
sean así. El conocimiento libera no por ofrecernos posibilidades más 
abiertas entre las elegir, sino por preservarnos de la frustración de 
intentar lo imposible”136 
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Como buen pluralista137, Berlin nos incita a pensar que la virtud está en la pluralidad 
de las ideas y de los conceptos, por este motivo, enfatizó tanto sobre la necesidad de 
hacer autónomos a todos los individuos, y a no cerrar las puertas a otros nuevos 
posibles valores y modos de entender y vivir la vida. Su propuesta se encamina a 
resaltar una concepción de la libertad negativa como una libertad de interferencias; 
en detrimento de una libertad positiva, considerada por él, como una libertad dirigida 
hacia la meta de disfrutar la vida de un modo, valga decir,  ya determinado y fijado, 
lo que constituye para el mismo el mayor ataque a la libertad en sí misma, y justifica 
“la necesidad del despotismo de una élite de científicos”138, lo que por ende, destruye 
la autonomía individual.  
En resumen, para Berlin, existen dos conceptos básicos  de la libertad bien distintos, 
puesto que cada una conlleva consecuencias disímiles en lo relativo a la articulación 
de las relaciones entre el individuo y el Estado. Los defensores de la libertad 
negativa, abogan por una limitación de la autoridad; mientras que, los que defienden 
la libertad positiva, sólo buscan que ésta última “pase a sus manos”. No obstante, y a 
pesar de que podemos estar de acuerdo con él respecto a las críticas que hace de la 
libertad positiva, en absoluto podemos defender la dicotomía que ha mantenido entre 
las dos libertades. Y de ahí que para Kaufman, poner énfasis sobre obstáculos puestos 
por personas podía haber tenido sentido en las libertades del siglo XIX, en vistas del 
contexto socio-histórico en el que se envolvían, pero, sin duda mantener esa postura 
en nuestros tiempos parece una miopía, y una limitación aguda. Pues no hace falta 
demostrar que los obstáculos más grandes a los que nos enfrentamos vienen hoy día, 
en un mundo tan globalizado, más bien de “hechos” y de “sociedades enteras”, que 
de personas139.  
Por la luz que proyecta sobre nuestras interrogantes que hemos planteado al empezar 
este epígrafe cabe señalar a Pettit, quien siguiendo la diferencia establecida por Berlin 
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entre ambas libertades; incorporó al debate el concepto de “dominación” previamente 
presente en la definición que da éste último de la libertad positiva al señalar que ésta 
consiste en la búsqueda del “auto-dominio” por parte de los individuos.  
Para Pettit, la libertad se entiende mejor cuando es asimilada como una situación de 
no-dominación. Según él, las instancias de la no-interferencia (defendida por los 
liberales) y de la no-dominación (defendida por los republicanos) son peticiones bien 
diferentes; siendo lo que marca dicho contraste es el “calificativo” arbitrariedad. La 
ausencia de interferencias arbitrarias es lo que permite entender mejor la libertad, 
puesto que la problemática surge cuando las interferencias son intencionadas. En sus 
propias palabras y “de acuerdo con esta concepción de la arbitrariedad, pues, un acto 
de interferencia no será arbitrario, en la medida en que se vea forzado a tomar en 
cuenta los intereses y las opiniones o interpretaciones de la persona afectada por la 
interferencia”140.  Partiendo de ahí, libertad e interferencia no son incompatibles si se 
cumplen las condiciones señaladas, ya que para el mismo, la interferencia que ejercen 
las instituciones gubernamentales no siempre significa una restricción de la libertad 
individual, aunque para ello sea imprescindible “una vigilancia perenne” por parte de 
todos para que no se viole el pacto social sobre el cual se edifica el Estado.  
Al entender la libertad como no-dominación, Pettit sitúa el centro de gravedad en el 
marco de la sociedad y no a partir de los derechos naturales y de ahí la importancia 
de las instituciones del Estado representativo a la hora de asegurar la no-interferencia 
arbitraria. Para ello, el control que debería ejercerse consiste en la libre discusión 
pública sobre el carácter de las leyes, así como respecto al cumplimiento del pacto 
social por el cual las instituciones estatales asumieron el carácter de fiduciarias del 
mismo. Aún así, el concepto de libertad derivado del republicanismo tampoco guarda 
relación con la democracia, entendida como participación del pueblo en el gobierno, 
sino que simplemente se reduce al ejercicio del control sobre las acciones del Estado. 
Dice Pettit:  
“la tradición republicana, en cambio, ve el pueblo como 
fideicomitente, tanto individual como colectivamente, y ve al estado 
como fiduciario: en particular, entiende que el pueblo confía al 
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estado la tarea de administrar un poder no-arbitrario. De acuerdo 
con esto, la democracia directa puede a menudo convertirse en una 
cosa muy mala: la tiranía de la mayoría”141 
Planteada así la cuestión de la libertad, surgieron otras propuestas con miras a ir más 
allá de esa dicotomía, aparentemente insuperable, entre “liberales y “republicanos””  
y que busca formular un tercer concepto de la libertad basándola en una combinación 
entre la libertad negativa y algunos aportes provenientes de la tradición republicana. 
Un ejemplo de ello, es el concepto de la tercera libertad propuesto por Skinner y que 
podemos interpretar como un esfuerzo brillante de resaltar la ligadura existente entre 
la libertad negativa y la libertad positiva; en el sentido de que la primera requiere 
inevitablemente de la segunda, lo cual deja adheridas las cuestiones relativas a la no-
interferencia y a la forma de gobierno que Berlin y Pettit, entre otros, pretendían 
separar. 
En un breve artículo, Skinner ofreció una nueva visión de la libertad a través de un 
análisis de los argumentos amparados por los defensores de la libertad negativa, con 
quienes compartirá la máxima de que la libertad como tal, busca impedir que una 
mayoría de individuos esté “amenazada” por parte de una minoría; lo que supondría 
un real obstáculo para la realización individual. Sin embargo, se distanciará de ellos 
cuando sostendrá que la libertad individual está condicionada por la libertad del 
Estado, pues “mantener que nuestros derechos y libertades básicas están sujetos a 
apropiación con impunidad es declarar que no tienen la condición de tales derechos; 
es afirmar que son meras licencias o privilegios” equivale también a “admitir que 
vivimos no como ciudadanos libres, sino como esclavos”142  
Por lo que además de ser ausencia de interferencias, la libertad para él es en primer 
lugar ausencia de dependencia y/o autonomía, ya que “la libertad queda restringida 
no sólo por la interferencia fáctica o por la amenaza, sino también por el mero 
reconocimiento de que estamos viviendo en dependencia de la buena voluntad de 
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otros”143. Partiendo de ahí, dirá que la libertad significará, al igual que a Pettit: la no-
dominación.   
Para dar fuerza a su tesis, Skinner torna a Maquiavelo, del cual retoma la correlación 
que hace éste último –acertadamente- entre la libertad de la comunidad política y la 
libertad de los individuos. Lo que nos quiere mostrar Skinner es que, los individuos 
sólo pueden gozar de su libertad en una república libre y ésta última a su vez, sólo 
puede hacerse libre, cuando en ella participan los ciudadanos en el quehacer político. 
En sus propias palabras:  
“La esencia de la tesis republicana es que, a no ser que se mantenga 
una organización política en un estado liberal (en el sentido corriente 
de hallarse libre de toda constricción para actuar de acuerdo con la 
propia voluntad), los miembros de tal cuerpo político se verán 
despojados de su libertad personal (una vez más en el sentido 
negativo corriente de perder la libertad de perseguir los propios 
fines)”144.  
Así, y aunque parezca que Skinner reduce la libertad positiva a la negativa, creemos 
que su intención más que encontrar una respuesta concluyente, fue reabrir de nuevo 
el debate sobre las dos libertades, y enfatizar sobre el hecho de que es prácticamente 
imposible hallar individuos libres de coacción en un Estado sometido de manera o de 
otra a los arbitrios de uno o de unos pocos.  
Puesto que la libertad se debe entender en términos cualitativos y no cuantitativos, la 
cuestión principal aquí es una cuestión de capacidades. Y para que un individuo sea 
capaz, hace falta ser instruido. ¿Para qué? Según Arendt para pensar. Y ¿cuál es el 
objetivo de pensar? Para ella, simplemente: la experiencia. Ser capaz de dar un nuevo 
comienzo. Pues este inicio, antes de ser un acontecimiento histórico, -una realidad-, 
es la suprema capacidad de creación e imaginación que todos los seres humanos 
disponen, y que brota del hecho de pensar, de observar. No hace falta insistir, sobre 
todo en nuestros tiempos, en el hecho de que, el despotismo lo primero que ahoga es 
la libertad de pensamiento la cual desemboca en obediencia pasiva, una ciudadanía 
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cínica, incapaz de entender que el cambio nunca viene desde arriba, sino que es obra 
de quienes están abajo. Que la libertad no se regala, se consigue.  
Con lo que hemos expuesto podemos afirmar que la libertad moderna es un sistema 
complejo y entrelazado en el cual las dos vertientes de la libertad se presentan como 
“aliados”, se combinan perfectamente la una con la otra, dando un soporte mutuo. 
Pues creemos que mientras la libertad negativa -la autonomía individual- posee un 
valor en sí misma, la libertad positiva -la autonomía política- es el medio para dicho 
fin.  
Para que el Estado pueda lograr su plena realización, es decir, la de una organización 
que permita a los individuos alcanzar sus intereses tanto particulares como colectivos 
es necesario completar los cánones de la libertad positiva, con otras leyes y derechos; 
los cuales no pueden ser garantizados por la legislación positiva.   
Se puede concluir afirmando que, para que la democracia llegara a ser una realidad 
política, es decir, para que produjera resultados políticos sustanciales, debe tenerse 
como principio básico la libertad. La libertad política y social no  empieza ni acaba 
con el ejercicio de unos derechos, sino que precisa de un cierto nivel de civismo entre 
los integrantes de la estructura social, sin el cual, todo discurso sobre democracia es 
simplemente demagogia y charlatanería. 
2.4.  La democracia representativa en el presente.  
Una de las realidades que de ninguna manera se pueden negar, es que la democracia 
representativa145 está en crisis146. Creemos que, dicha crisis, por un lado, es inherente 
a su propia naturaleza147, ya que se sabe que “los gobiernos representativos siguen 
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siendo lo que fueron desde su fundación, un gobierno de élites distinguidas del 
grueso de la ciudadanía por su posición social, modo de vida y educación”148 Y, por 
otro porque “no ha habido cambios significativos en las instituciones que regulan la 
selección de representantes y en la influencia de la voluntad popular en sus 
decisiones cuando ocupan sus cargos”149  
La situación de crisis aguda actual parece obedecer a una serie de factores y causas 
que iremos destacando; no con la perspectiva de refutar el sistema representativo a la 
luz de las recurrentes críticas y tacharlo de obsoleto, más bien, con la intención de 
recuperar el ideal representativo, descrito por Sartori como un sistema ventajoso. En 
sus propias palabras: 
 “La democracia indirecta, es decir representativa, no es únicamente 
una atenuación de la democracia directa; es también su correctivo. 
Una primera ventaja del gobierno representativo es que un proceso 
político todo, entretejido por mediaciones, permite escapar de las 
radicalizaciones elementales de los procesos directos. Y la segunda 
ventaja es que la participación ya no es un sine qua non; incluso sin 
participación total la democracia representativa sigue subsistiendo 
como un sistema de control y limitación del poder. Lo que permite a 
la sociedad civil entendida como sociedad prepolítica, como esfera 
autónoma y autosuficiente, desplegarse como tal. En suma, el 
gobierno representativo libera con fines extra políticos, de actividad 
económica o de otro tipo, el enorme conjunto de energías que la polis 
absorbía en la política”150.   
De ahí que, a pesar de todas sus deficiencias en la práctica, “ha prosperado la idea de 
que el régimen democrático sólo puede funcionar a condición de ser un régimen 
representativo”151. No obstante, y aparte de que la democracia directa ya no es viable, 
creemos que no se puede seguir ignorando la realidad de que la representación para 
significar democracia, requiere una serie de requisitos y condicionantes que al no 
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cumplirse, explican porque hoy día el mecanismo de elección ya no se encuentra 
alienado con los principios normativos que condujeron a su establecimiento y éxito.  
Una de las primeras dificultades que enfrentamos a la hora de entender el concepto 
de representación reside según Sartori en su carácter “elusivo y multifacético”152. En 
este sentido, y siguiendo a Pitkin, la representación aunque alude a la actividad de 
representar, al rol que juegan los representantes, no existe una teoría articulada sobre 
ello. Ningún autor de los que hayan estudiado el tema, dice Pitkin, se ha dedicado a 
esta tarea. De ahí que, “la mayor parte de la literatura sobre la representación política 
da por sentada tal presunción, y se preocupa por especificar lo que puede esperarse de 
un representante, cómo debería actuar, cuáles son sus obligaciones, y cómo se define 
su papel”153.   
Efectivamente, tal y como ocurre con la mayoría de los conceptos polisémicos, no 
encontramos una definición explícita y consensuada del concepto de representación. 
Ésta, en cambio se ha interpretado de varias maneras. Según Pitkin, en su desarrollo, 
ha significado o bien “dar autoridad, responsabilidad, reflejo o reproducción de una 
determinada realidad, evocación simbólica o acción en interés de quienes no pueden 
o no están interesados en actuar personalmente. Generalmente “la representación fue 
propuesta en primer lugar como técnica que permite el establecimiento de un 
gobierno emanado del pueblo en grandes y diversas naciones”154. De forma sencilla155 
se denominan gobiernos representativos a aquellos “sistemas políticos en los que los 
ciudadanos pueden elegir a los líderes que desean”156 para que éstos lleven a cabo el 
ejercicio –no la soberanía- de dicho gobierno.   
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Así, y si bien es verdad que desde finales del siglo XIX, principios del XX, una serie 
de cambios introducidos en las instituciones representativas hizo pensar que tal vez 
se estaba acercándose al gobierno del pueblo, a saber, la extensión del derecho al voto 
y la eliminación de la condición de riqueza para ser un representante, lo cierto es que 
la doctrina del gobierno representativo, se desarrolló principalmente como respuesta 
a la impracticable noción de autogobierno en un mundo de grandes Estados-nación, 
más poblados y con una división del trabajo avanzada157. Es importante partir de esta 
premisa, para dejar claro que, la expresión “democracia representativa”, no alude en 
ningún sentido a un sistema donde la comunidad se autogobierna, es más bien un 
sistema de gobierno donde “las políticas y las decisiones públicas son sometidas al 
veredicto del pueblo”. 158 ¿Cómo?, a través del mecanismo de las elecciones.  
En efecto, según Kelsen, la tesis que relaciona la democracia con la representación 
parte de que los gobiernos representativos son democracias porque son elegidos159, 
porque es un régimen donde “las principales deliberaciones políticas son tomadas por 
los representantes elegidos, sin importar que estos órganos sean el Parlamento, el 
presidente de la República, el Parlamento en unión con los consejos regionales etc.”160 
Es democrático por ende, porque en él, dice Manin “la autoridad colectiva ocupa una 
posición central”161.  
El problema es que, examinadas las actuales democracias representativas a la luz de 
lo dicho, o sea, sometiéndolas a estos criterios, “ninguna de las que se le da el nombre 
de representativas es realmente representativa. En la mayoría de ellas los órganos 
administrativos y judiciales son seleccionados por métodos distintos de la elección 
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popular”162. Por eso, y a efectos de este estudio, partiremos de la definición de Paine, 
para quien, una democracia representativa se define como un sistema que:  
“difunde un cuerpo tal de conocimiento en la nación en cuestiones de 
gobernabilidad que destruye la ignorancia y descarta la imposición. 
No hay lugar para el misterio; ningún lugar para que se inicie. 
Aquellos que no están en la representación saben tanto de la 
naturaleza de la empresa como aquellos que sí lo están. En el sistema 
representativo, la razón de cada cosa debe conocerse públicamente. 
Cada hombre es un propietario del gobierno y considera que el hecho 
de entender es una parte necesaria de su empresa y, sobre todo, no 
adopta la costumbre esclavista de seguir a quienes en otros gobiernos 
suelen llamarse líderes”163. 
A estas alturas, y teniendo en cuenta nuestra realidad, cabe preguntarse ¿por qué la 
fuerte y estable relación de confianza entre gobernantes y gobernados, sobre la cual 
parecía descansar el sistema representativo ha quebrado casi por completo?; ¿por qué 
la lectura formalista del mecanismo de elecciones resultó ser cuestionable?; ¿hasta 
qué punto se puede considerar hoy día a los partidos políticos164 como promotores del 
bien común?; y ¿hasta qué punto la representación como actividad; defendida por 
Pitkin, puede convertir la presente crisis en una oportunidad para renovar el marco 
normativo, de modo que quede superada “la democracia de confrontación”165 usando 
la terminología de Mansbridge.  
Desde el enfoque formalista y volviendo al brillante análisis que hace Pitkin, existen 
dos modos de enfocar e interpretar el alcance y la utilidad que tiene el mecanismo de 
las elecciones dentro de las democracias representativas. Según la autora, para los 
teóricos del mandato; desde Thomas Hobbes hasta Eric Voegelin, la representación 
es una autorización para actuar en nombre de otros. Desde esta óptica, las elecciones 
sirven “para seleccionar buenas políticas o a políticos que están asociados a ciertas 
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políticas”166. La dinámica suele ser la siguiente: los partidos políticos y/o candidatos 
anuncian durante las campañas electorales sus programas para que los ciudadanos 
elijan entre todos qué propuestas llevar a la práctica. El partido ganador se convierte 
entonces en autoridad, y el programa propuesto se traduce en mandato. Hasta aquí 
parece tener lógica, el caso es que se olvida que, para que sea realmente así, hace falta 
que se cumplan según Manin, las siguientes tres condiciones; a saber, que coincidan 
los intereses de los electores y de los políticos; que los políticos estén motivados por 
el deseo de ser reelegidos y, que la credibilidad de sus futuras promesas figure entre 
sus preocupaciones167. Sin embargo, desde la experiencia empírica, este enfoque es 
más que cuestionable, puesto que la conexión o vínculo entre los representantes y 
aquellos en nombre de quienes se actúa ha resultado ser realmente demasiado frágil.  
Un pequeño matiz antes de estudiar hasta qué punto se cumplen dichas condiciones 
consiste según Shapiro, en el consenso existente respecto a la idea de que “el poder 
siempre supera los acuerdos institucionales (…) Las relaciones de poder evolucionan, 
desplazándose unas a otras a lo largo del tiempo, pero nunca se eliminan. Como 
resultado, la vida colectiva es, de arriba abajo, poder y dominación”168. En efecto, la 
representación es problemática, señala Manin porque se sabe que “los políticos tienen 
sus propios objetivos, intereses y valores, y porque poseen información y emprenden 
acciones que los ciudadanos no pueden vigilar”169. Empíricamente, esta realidad no se 
puede desmentir, si tenemos en cuenta la imposibilidad de que dos “grupos”; “élite” 
y “pueblo”, siendo tan disimiles170 compartan valores171 y/o intereses; ni pueden de 
hecho compartir objetivos; ya que un legislativo representativo no es una especie de 
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“miniatura” del pueblo, pues no hay que pasar por alto lo que Manin denomina “los 
efectos aristocráticos del procedimiento electivo”172; los cuales explica, son inherentes 
al método electivo, si se tiene en cuenta que, aspirar a ser candidato precisa poseer 
toda una serie de cualidades que socialmente se juzgan como ideales173. De ahí que, 
aunque los candidatos deben presentar programas electorales atractivos para captar la 
atención y ganar votos, no hay que ignorar que están limitados por sus cualidades 
personales, las cuales a su vez dependen de los valores culturales predominantes174 en 
la sociedad. Por tanto, como mecanismo para seleccionar a los mejores políticos, las 
elecciones en sí mismas no lo garantizan. Menos aún como método para seleccionar 
las mejores políticas, pues se sabe que “los mecanismos institucionales del gobierno 
representativo permiten al representante independencia respecto de las preferencias 
de su electorado”175.  
La justificación que se da a esa suerte de “libertad de acción” más allá de la voluntad 
popular; obedece a uno de los argumentos más antiguos en la historia, sostenidos por 
Platón y que consiste en que, un gobernante político ejerce habilidades y/o tiene un 
conocimiento amplio y especializado que no poseen el resto de los súbditos. Otros, 
siguiendo la misma línea argumentativa, en épocas más recientes, tales Converse, 
Jacobson o Luskin afirmaron respectivamente que el pueblo carece de la comprensión 
consistente de las abstracciones ideológicas, es incapaz de acordarse siquiera de los 
nombres de sus representantes, incluso, y lo que es más importante aquí, carece de 
conocimiento para organizar creencias políticas dentro de un marco coherente176.  
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Madison, enfatizando sobre lo que había advertido Mill177, afirmó por su lado que el 
pueblo llano era incapaz de virtud y por ello, proclive a constituir facciones con el fin 
de lograr sus intereses egoístas más allá del bien común de la República178. 
Así, y aunque podemos decir que en su desarrollo, el gobierno representativo se ha 
ido democratizándose con el tiempo179, esta idea de incapacidad, y de ignorancia del 
pueblo nunca fue superada. Hoy día también se sigue insistiendo, tal y como afirma 
Manin que los votantes no saben lo que quieren, no disponen de la información 
suficiente para decidir de forma prospectiva lo que deben hacer los políticos, ni para 
juzgar retrospectivamente la actuación de los mismos. Esta “ignorancia” ha hecho 
posible que los programas y/o promesas electorales no adquieran casi nunca carácter 
legalmente vinculante180 en ningún modelo de democracia y de ahí que, como método 
para seleccionar buenas políticas o, de hecho materializar las promesas electorales, las 
elecciones en sí mismas, no resultan suficientes según Manin, básicamente porque, 
por un lado, y respecto al deseo de los candidatos a ser reelegidos, se sabe que hoy 
día, los políticos tienden cada vez más a  presentar lealtad no a los ciudadanos que les 
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votan, sino a “los auspiciadores” que les financian. Esto es así por motivos de sentido 
común prosigue Manin: “para poder existir y competir en las elecciones, los partidos 
políticos han de movilizar recursos. Cuando estos recursos proceden de particulares, 
son intercambiados por favores”181. En consecuencia, es de esperar que los partidos 
ganadores de los comicios y; una vez instalados en sus puestos, presten “una mayor 
atención a los intereses de los que contribuyeron financieramente a su elección”182 
que a una ciudadanía, a la cual, da la sensación que una vez en el poder, se convierte 
en invisible. Por otro y en cuanto a su preocupación por la credibilidad de sus futuras 
promesas, hay que añadir a la luz de lo dicho anteriormente, enfatiza Manin que: 
 “la capacidad de los votantes para formarse un juicio retrospectivo 
y la eficacia de tal juicio presuponen condiciones que no siempre se 
obtienen en los gobiernos representativos existentes o que se 
adquieren sólo en grados variables. Tres son de particular 
importancia. Primera, los votantes deben ser claramente capaces de 
asignar responsabilidades. Al respecto, los gobiernos de coalición o 
los arreglos institucionales que favorecen la creación de gobiernos de 
coalición (la representación proporcional por ejemplo) perjudican los 
juicios retrospectivos. Con gobiernos de coalición, cuando el 
electorado desaprueba una política particular, los miembros de la 
coalición pueden acusarse mutuamente de la responsabilidad por las 
decisiones impopulares. (…) Segunda, los votantes han de poder 
destituir del poder a los que consideren responsables de la política 
que rechazan. También aquí la representación proporcional se pone 
en medio de las sanciones retrospectivas. Finalmente, si quienes 
ocupan cargos tienen acceso a recursos de los que no disponen sus 
oponentes (…), el mecanismo de las sanciones retrospectivos quedan 
difuminado debido a que, desde el punto de vista estructural, los 
votantes les resulta difícil no reelegir a un representante que 
volverlo a elegir”183 
En esta línea de argumentación, algunos autores han señalado a los partidos políticos 
como responsables de la crisis democrática que asistimos en la actualidad. Según el 
estudio de Stokes, se puede decir que “los autores imputan a los partidos diferentes 
características en torno a dos dimensiones, a saber, sus objetivos y su estructura 
interna”184. De hecho, el objetivo primero y último de los partidos políticos, es ganar 
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escaños185. La fidelidad a las preferencias de los electores, expresada en los programas, 
rara vez se materializa, lo cual indica que, más allá del bien común, lo que motiva los 
partidos políticos a competir, es el interés particular de sus miembros. Es difícil, en 
efecto, sin que se dé ninguna condición de democracia en su estructura186, pensar que 
los partidos políticos están motivados por una fuerte convicción democrática. Pues 
más allá de las enormes e injustificables deficiencias de los sistema electorales187, los 
partidos ni “conceden libertad de voto a los ciudadanos, pues éstos se ven obligados a 
votar a los candidatos seleccionados por los partidos políticos en una lista cerrada y 
bloqueada; cerrada, porque el ciudadano no puede votar a quien no esté en la lista 
confeccionada por el partido; bloqueada, porque tampoco puede cambiar el orden de 
preferencia de los candidatos de la lista”188; ni permiten a sus militantes de base tener 
iniciativas o participar de las decisiones internas. De ahí que, no hay que ser un buen 
observador para darse cuenta de la triste imagen que tienen algunos parlamentos, tal 
es el caso marroquí que estudiaremos: “un ágora de unos cuantos portavoces de los 
partidos que siempre intervienen ante una muchedumbre de diputados y senadores, 
mudos, aburridos y con bastante frecuencias ausentes de la Cámara (física o 
mentalmente)”189.  
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político español, donde  subrayan que, al igual que muchas democracias actuales, el sistema electoral 
español presenta serias deficiencias al permitir que el voto de unos ciudadanos valga el doble de otros. 
Dicha desigualdad se suele traducir empíricamente en “un sistema que reduplica los votos de los 
grandes partidos y minimiza los de los pequeños debido a una serie de factores, como la famosa ley 
D´Hont,  la pequeñez de las circunscripciones electorales y la exigencia de un mínimo de diputados 
por circunscripciones provisional”. Véase, SORIANO R y DE LA RASILLA, L (2002): Democracia 
vergonzante y ciudadanos de perfil. Editorial Comares, S. L. Granada. p.89.  
188
 Ibídem, p.89.  
189
 Ibídem, p.96.  
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A la luz de lo dicho, se entiende porque el modelo de democracia schumpeteriano, a 
pesar de sus ventajas190 y, de presentarse como una “reconstrucción del paso desde la 
doctrina clásica de la democracia a la versión renovada y corregida en sentido 
realista, es decir, como una revisión domesticada del ideal originario, que establece el 
mandato vinculado, en nombre del principio del más estricto control de los elegidos 
por parte de los electores”191, hoy día resulta “obsoleto”, en cuanto obstruye las vías 
mediante las cuales, los ciudadanos pueden ejercer un control o influir en la política 
del Estado. Reducir la democracia a una simple competencia, en la que el pueblo sólo 
“tiene la oportunidad de aceptar o rechazar a los hombres que han de gobernarle”192 y 
debe “comprender que, una vez que han elegido a un individuo, la acción política le 
corresponde a él y no a los electores”193, hace posible el mandato, pero los gobiernos 
no son representativos.  
De ahí que, los teóricos del “accountability”, en detrimento de los primeros, sugirieron  
entender la representación como responsabilidad –control-. Según ellos, “incluso si 
los ciudadanos son incapaces de controlar a los gobiernos obligándoles a seguir sus 
mandatos, podrían hacerlo si pudieran inducirles a anticipar que tendrían que rendir 
cuentas de sus acciones pasadas”194. El representante desde esta perspectiva tiene la 
obligación de rendir cuentas, por lo que las elecciones ya no son un mecanismo para 
seleccionar a “buenos tipos” sino que sirven “para hacer responsables a los gobiernos 
                                                                                                                                                                          
El parlamentario de base sostienen Soriano y De la Resilla, es paradójicamente “la persona menos 
libre que pudiéramos imaginar. No tiene voz, pero, si la tuviera, para poco le serviría, si pretende 
salirse de la línea marcada por el partido” pues sin duda corre el riesgo de ser; en el mejor de los casos 
marginado, en el peor, hasta expulsado. Lo que explica, según López Garrido porque “el parlamentario 
demasiadas veces está más preocupado por lo que piensa su jefe de fila –porque de él va a depender 
que repita o no en las listas de las siguientes elecciones- que de lo que piensan los ciudadanos a lo que 
representa”. Ibídem, p.97.  
190
 Ian Shapiro a modo de ejemplo, sugiere que el modelo schumpeteriano, en lugar de ser rechazado, 
tendría que ser complementado como el mejor de los medios posibles para la estructuración del poder 
político. Véase SHAPIRO, I (2005): El estado de la teoría democrática. Op. Cit, pp.80-86.  
191
 PAZÈ, V: “Norberto Bobbio y las promesas no mantenidas de la democracia veinte años después”, En  
CORDOVA VIANELLO, L y SALAZAR UGARTE, P (coord.) (2005): [Re] pensar a Bobbio. Siglo 
XXI Editores. México. p. 190.   
192
 SCHUMPETER, J. A (1971): Capitalismo, socialismo y democracia. Aguilar. Madrid. p.362.  
193
 Ibídem, p.374.  
194
 MANIN, B, PRZEWORSKI, A y STOKES, S. C (2002): “Elecciones y representación”. Op. Cit, 
p.32.  
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de los resultados de sus acciones pasadas”195. Así, y partiendo de que los gobiernos 
pueden ser “controlables”, la dinámica esperada consiste en que, “en la medida en 
que los votantes sean capaces de discernir si éstos actúan conforme a sus intereses y 
puedan sancionarlos apropiadamente, de manera que aquellos gobiernos que actúan 
en función del mejor interés de los ciudadanos, logran la reelección y aquellos que 
no, la pierden”196.  
Ahora bien, y más allá de que los teóricos del “accountability” se acercan más al ideal 
democrático, en comparación con los defensores de la autorización, ambos, y a nivel 
empírico, es decir, en la práctica política se enfrentan con dos obstáculos que dan 
cuenta del importante rol de la cultura cívica en la estabilidad de las democracias 
representativas. A saber, la imposibilidad de los gobiernos de mantener la autonomía 
y el control de sus decisiones independientemente, o  por encima de los intereses de 
las grandes empresas y, la falta de información que incapacita a los gobernados para 
proponer o imponer políticas concretas. En este sentido, explica Labour Party:  
"cuando el Estado extiende su control sobre las grandes empresas, 
las grandes empresas se movilizan para controlar el Estado. Las 
decisiones políticas del Estado se vuelven una parte importante de 
las operaciones empresariales de las corporaciones, que la 
supervivencia de éstas depende de que la mayoría de las decisiones 
coincidan con los requisitos necesarios para la generación de 
lucro”197.  
De ahí que, es menester, si admitimos que existe una  asimetría informativa entre los 
gobernadores y gobernados, suponer que las elecciones ideadas como un mecanismo 
de control pierden rigor y ciertamente no solucionan la crisis de representatividad en 
las democracias modernas.  
Aquí se inscribe la propuesta de Pitkin, que se puede considerar más que una lectura 
crítica a las distintas interpretaciones que se dieron a la representación, es un intento 
de hacer ver que la representación es una actividad política, que se entiende mejor 
cuando se enfoca como “un actuar por”. Según la autora, y haciendo eco de la famosa 
                                                          
195 Ibídem, p.20.  
196
 MANIN, B, PRZEWORSKI, A y STOKES, S. C, loc. Cit.  
197
 Citado en WAINWRIGHT, H (2005): Cómo ocupar el Estado. Op. Cit, p.54.  
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afirmación de Carl Schmitt, “la representación significa hacer presente algo que, sin 
embargo, no está presente en su sentido literal”198; la cual interpreta no en su sentido 
descriptivo199 o simbólico200; es decir, no como un sujeto que “suple” a otros, sino un 
agente que actúa en lugar de otros. La representación entendida como actividad deja 
de lado las preocupaciones por quién representa, para centrarse en su actividad, en 
qué debe hacer el representante.  
En este sentido para Pitkin, cuando esta perspectiva de la representación se aplica a la 
esfera política, hace que representar signifique ofrecer información. En sus propias 
palabras: “ser un buen representante significa dar una información precisa”201, lo que 
concuerda bien con la definición del sistema representativo que hemos adoptado al 
inicio de este epígrafe, y en la cual Paine consideraba un sistema representativo aquel 
que difunde conocimiento, destruye la ignorancia y descarta la imposición.   
Ciertamente, el acceso a la información y la participación son tan inseparables, que la 
primera constituye una condición sine qua non para la segunda. En este sentido, y con 
base en  las críticas expuestas arriba, surgieron las peticiones de mayor participación 
ciudadana. La solución para hacer más representativa a la democracia moderna sería 
profundizando en su sentido participativo. Salto sin el cual, sostenía Wainwright, 
“las brillantes y continuas declaraciones a favor de la democratización, se convierten 
en un poco más que un ejercicio de relaciones públicas; con fecha de caducidad”202. 
                                                          
198
 PITKIN, H (1985): El concepto de representación. Op. Cit, p.157.  
199
 Como señala Pitkin, algunos autores que entendieron la representación como descripción, creyeron 
que los cuerpos legislativos deben poseer una composición similar a la de la nación que representan, de 
modo que, a mayor semejanza, mayor representación. Nada más lejos de la realidad, pues como hemos 
visto, la correspondencia entre el cuerpo social y el Parlamento no es un objetivo al parecer alcanzable, 
además de que “una representación no es jamás una réplica”. Ibídem, p.73.  
200
 Para los que entienden que  la representación es simbólica, dice Pitkin, no es la semejanza el factor 
clave y decisivo para  explicar la naturaleza de la relación existente entre el representante y el 
representado, -entiéndase grado de representatividad-, sino la mera existencia de un símbolo. Pues tal 
y como ocurre generalmente en las monarquías constitucionales, un rey representa, pero no podemos 
decir que es un sujeto representativo. Por eso insiste la autora que “para la actividad de representar, el 
ideal de una copia o semejanza perfectas es quimérica. Del mismo modo un buen símbolo en modo 
alguno tiene por qué ser un buen representante cuando necesitamos una actividad a nuestro favor”.   
Ibídem, p.155.   
201
 Ibídem, p.92.  
202
 WAINWRIGHT, H (2005): Cómo ocupar el Estado. Op. Cit, p.203.  
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2.5. Ciudadanía y democracia participativa203.  
La democracia participativa tal y como la conocemos hoy; surge en las décadas de los 
años sesenta y setenta204  del siglo XX, como expresión del desencanto generalizado 
en lo que respecta a las cuestiones económicas, sociales y políticas en un momento en 
el que, el conquistado “Estado de bienestar” presentaba diferentes y serios problemas 
en muchos casos205. En este sentido, algunos autores contemporáneos de la teoría 
                                                          
203
 En esta tesis entendemos la democracia participativa distinguiéndola de otras propuestas críticas de 
la democracia liberal que igualmente reivindican profundización democrática, tal es el caso a modo de 
ejemplo de la democracia económica, social, o socialista que a pesar de proponer contenidos en el 
fondo democratizadores, no insisten en la participación ciudadana como el medio para lograr cambios 
sustantivos. Éstos aparecen como el núcleo de sus teorizaciones en detrimento de lo que consideramos 
más importante: la forma de llegar a dicho cambio.  
204
 Como idea, la democracia como participación surgió según Macpherson “como consigna de los 
movimiento estudiantiles de la Nueva Izquierda del decenio de 1960. Se difundió entre la clase obrera 
en los decenios de 1960 y 1970, sin duda como resultado del creciente descontento en el trabajo entre 
los obreros y los empleados, y de la sensación más generalizada de alienación, que se convirtieron en 
aquellos años en temas tan de moda para los sociólogos, los expertos en gestión, las comisiones 
oficiales de investigación y los periodistas populares”. MACPHERSON, C.B (2009): La democracia 
liberal y su época. Alianza editorial. Madrid. p.121. 
Empíricamente, de las primeras experiencias de democracia participativa, que no se deben interpretar 
como un substitutivo a la democracia representativa, sino simplemente como un complemento cuya 
principal finalidad es mejorar la capacidad de toma de decisiones y la creación de nuevos horizontes 
para la participación; están los llamados “núcleos de intervención participativa” surgidos en Wuppertal, 
Alemania a partir de 1972 y que consistían según Dienel en “un grupo formado de personas elegidas al 
azar y liberadas de sus trabajos cotidianos por un tiempo limitado, de forma remunerada, para tratar 
de buscar soluciones a problemas preestablecidos, siendo asistidos por organizadores responsables” 
DIENEL, P. C y HARMS, H (2000): Repensar la democracia. Los núcleos de intervención participativa. 
Ediciones del Serbal. Barcelona. p.7.   
205
 De modo general, y siguiendo a Dahl, la descomposición del antiguo modelo generó dispersión 
social que se manifiesta en “producir desigualdades sociales, económicas tan grandes que provocan 
graves violaciones de la igualdad política y, por tanto, del proceso democrático. DAHL, R (1992): La 
democracia y sus críticos. Paidós. Buenos Aires. p.164.  
En este sentido, fue durante estos años cuando aparecieron estas nuevas demandas de cambio, cuyo eje 
definitorio es la democracia participativa. Según Held, “la creación del mercado, tanto para la fuerza 
de trabajo como para el capital, implicó dos desarrollos fundamentales. El primero fue la progresiva 
separación de lo económico respecto de lo político (…) El segundo, la creación de una esfera distinta de 
lo político y que se consumó por medio de la liquidación del poder feudal y su paulatino reemplazo 
por el gobierno representativo parlamentario. La lucha por los derechos civiles y políticos consolidó 
este desarrollo, asignando una forma distinta al dominio de lo público”. HELD, D: “Ciudadanía y 
autonomía”, En La política, Revista de Estudios sobre el Estado y la Sociedad, Nº3, Octubre 1997. pp41-67. 
Cita p. 57-58.  
Estos cambios tuvieron como consecuencia la incapacidad del Estado de mantener las fuentes 
tradicionales de legitimidad. Una falta de legitimidad que según Dienel “se manifestó también en las 
dudas respecto a los procedimientos. Los ciudadanos comentan su incertidumbre ante los diputados, 
los partidos, el parlamento, en una palabra, ante la democracia (…) Aparecen signos muy claros de que 
se está formando una conciencia que pone en duda las características más evidentes del sistema 
parlamentario, de la misma manera que hace dos siglos se empezó a dudar de las evidencias del 
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democrática sugirieron como salida de dicha crisis la necesidad además de la 
participación ciudadana en los procesos de selección de los representantes, que los 
Estados institucionalicen nuevas formas de participación durante los procedimientos 
de toma de decisiones si pretenden democratizarse y/o seguir siendo democracias, 
puesto que “no existe democracia sin democratización, es decir, sin una renovación 
constante de las formas de participación”206 que entendemos como “todas las 
acciones ciudadanas que permiten la intervención de los ciudadanos en la producción 
del orden democrático, ya sea introduciendo valores, demandas o temas en la agenda 
política, ya sea influyendo en quién, cómo y sobre qué se decide, o adoptando 
estrategias directas de resolución de conflictos”207.  
En estas líneas aparecen dos argumentos de suma relevancia para entender nuestra 
concepción de democracia participativa: por un lado, la participación ciudadana es 
siempre una acción colectiva que se lleva a cabo “desde abajo”, eso es, por parte de los 
individuos en su calidad de ciudadanos y, por otro, que dicha participación no se 
puede reducir a las actividades de participación convencionales, sino que incluye 
igualmente “el resto de actividades que se realizan fuera de estas vías institucionales 
como pueden ser las huelgas, las recogidas de firmas, las manifestaciones, los 
movimientos sociales o las asociaciones de ciudadanos”208.  
En cuanto al primer argumento, es de gran trascendencia puesto que hace referencia 
al contenido semántico del concepto de ciudadanía209, una noción que en palabras de 
                                                                                                                                                                          
sistema dinástico (…) Está desapareciendo el desinterés necesario para perpetuar esta situación: los 
ciudadanos exigen más participación”. DIENEL, P. C y HARMS, H (2000): Repensar la democracia. 
Op. Cit, pp.19-20.  
206
 JÁUREGUI, G, “Globalización y democracia”, En Claves, Nº 99, Enero-Febrero 2000, p.13.  
207
 REVILLA BLANCO, M (1995): “Participación política: lo individual y lo colectivo en el juego 
democrático”, En BENEDICTO J y MORÁN, M (Eds.): Sociedad y política. Temas de Sociología política. 
Alianza Editorial. Madrid. p.321.  
208
 Ibídem, p.308.  
209
 Ciertamente el término “ciudadanía” tiene una larga tradición que se remota hasta las ciudades-
estados griegas. Es una categoría, por así decirlo, multifacética, y de ahí que no podemos, por razones 
de tiempo y espacio dar cuenta de todas las vertientes que contribuyeron a su desarrollo conceptual. 
Brevemente señalaremos, siguiendo el análisis que hace Adela Cortina en Ciudadanos del mundo, donde 
al ubicar históricamente el desenvolvimiento de la noción de ciudadanía, llegó a la conclusión de que 
el concepto que hemos heredado, o el que manejamos hoy parte en sus bases de dos lógicas, de dos tipo 
de mimbres usando su terminología. A saber, “aproximación a los semejantes y separación con 
respecto a los diferentes. El ciudadano ateniense se vincula a los que, como él, son libres e iguales, y se 
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Brinkmann “siempre ha significado una cierta reciprocidad de derechos frente, y 
deberes hacia, la comunidad”210. Significa, “una relación política entre un individuo y 
una comunidad política, en virtud de la cual el individuo es miembro de pleno 
derecho de esa comunidad y le debe lealtad permanente”211. No obstante, dichos 
sentimientos de pertenencia y de lealtad, inherentes en cierto sentido a la noción de 
ciudadanía no brotan siguiendo a Aristóteles por haber nacido o por habitar en un 
lugar preciso, al contrario, un individuo llega a ser ciudadano cuando puede  y tiene 
“la posibilidad de participar en la función deliberativa o judicial”212 de su comunidad. 
De ahí que y siguiendo a Habermas, “la noción de ciudadanía encuentra su identidad 
no en rasgos comunes de tipo étnico-cultural, sino en la praxis de ciudadanos que 
ejercen activamente sus derechos democráticos de participación y comunicación”213. 
El segundo argumento permite contrastar la naturaleza del régimen político vigente, 
en el sentido de que da cuenta del tipo de relaciones existentes entre el Estado y la 
sociedad civil, puesto que las acciones de participación ciudadana sólo pueden ser 
consideradas como participación política si se reconoce “su derecho y su capacidad de 
                                                                                                                                                                          
distancia de los que no los son; el ciudadano romano se sabe defendido por unas leyes, a las que no 
pueden acogerse los bárbaros”. Así, el concepto de ciudadanía en tanto que vínculo entre los 
ciudadanos y la comunidad política y, a partir de estas dos experiencias o momentos históricos, será 
interpretado de dos maneras originando así dos tradiciones: “la republicana que considera que la vida 
política es el ámbito donde los hombres buscan conjuntamente su bien” y la liberal, que entiende la 
política como un medio para poder realizar en la vida privada los propios ideales de felicidad”. Véase, 
CORTINA, A (1997): Ciudadanos del mundo. Hacia una teoría de la ciudadanía. Alianza Editorial. 
Madrid. pp.40-42.   
210
 Citado en HELD, D (1997): “Ciudadanía y autonomía”. Op. Cit, p.52.  
211 HEATER, D (1990): Citizenship. Citado en CORTINA, A (1997): Ciudadanos del mundo. Op. Cit, 
p.39.  
212
 ARISTÓTELES (1998): Política. Libro III. Credos. Madrid. p.155.  
213
 Para Habermas, el concepto de ciudadanía fue siempre desligado de la identidad nacional. El 
mismo explicó que como noción, “la ciudadanía se desarrolla a partir del concepto rousseauniano de 
autodeterminación; concepción que entiende “la soberanía popular” no como “una restricción o 
inversión de la soberanía del príncipe” sino como “la transformación de la dominación política o 
poder político en autolegislación”. Y de ahí que para él, “el Estado democrático de derecho como una 
asociación de ciudadanos libres e iguales, la “nacionalidad” en el sentido “pertenencia a un 
determinado Estado” está ligada al principio de voluntariedad. Las notas descriptivas habituales de 
lugar de residencia y nacimiento no fundan ninguna irrevocable sumisión a la soberanía de un 
Estado”. Véase, HABERMAS, J (1998): Facticidad y validez. Sobre el derecho del Estado democrático de 
derechos en términos de teoría del discurso”. Trotta. Madrid. pp.632-635.  
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influencia en la esfera política. La participación política, pues, parece ser cosa de dos: 
uno que participa y otro que reconoce esta actividad”214.    
Entendida así, se puede decir que “el vigor y la estabilidad de una democracia 
moderna no depende solamente de la justicia de su estructura básica, sino también de 
las cualidades y actitudes de sus ciudadanos”215. De éstas depende el buen gobierno;216 
y sobre éstas hay que enfatizar tal y como sostuvieron muchos autores, para quienes 
una sólida teoría de la ciudadanía “requiere un gran énfasis en las responsabilidades y 
virtudes”217 si se quiere superar, una vez por todas, el déficit que presenta reducir “la 
ciudadanía como condición legal, es decir, la plena pertenencia a una comunidad 
política particular, y la ciudadanía como actividad deseable, según la cual la 
extensión y calidad de mi propia ciudadanía depende de mi participación en esa 
comunidad”218.  
En este sentido, y puesto que la preocupación fundamental de este capítulo es la 
democracia participativa,  las argumentaciones se enfocarán a entender sus rasgos así 
como sus condiciones de funcionamiento. Para ello, no deja de ser importante ofrecer 
una delimitación conceptual lo más precisa del concepto de ciudadanía, no con la 
intención de elaborar una definición rigurosamente instituida y que supere los 
feroces debates actuales. Nuestro objetivo, sin ir demasiado lejos, será desarrollar una 
                                                          
214
 REVILLA BLANCO, M (1995): “Participación política”. Op. Cit, p.311.  
215
 Entre los cuales, se destaca por ejemplo, “su sentimiento de identidad y su percepción de las formas 
potencialmente conflictivas de identidad nacional, regional, étnica o religiosa; su capacidad de tolerar 
y trabajar conjuntamente con individuos diferentes; su deseo de participar en el proceso político con el 
propósito de promover el bien público y sostener autoridades controlables; su disposición a 
autolimitarse y ejercer la responsabilidad personal en sus reclamos económicos, así como en las 
decisiones que afectan a su salud y al medio ambiente”. Véase, KYMLICKA, W y NORMAN, W 
(1997): “El retorno del ciudadano. Una revisión de la producción reciente en la teoría de la ciudadanía”, En 
Revista de Estudios sobre el Estado y la Sociedad, Nº3, octubre. Paidós. España pp.5-40. Cita p.6.  
216
 De la misma premisa se partía Mill que en Consideraciones sobre el gobierno representativo, afirmó que 
“si nos preguntamos de qué causas y condiciones depende un buen gobierno, sea éste el que fuere, 
desde el más humilde hasta el más elevado, encontramos la principal de ellas, la que está por encima 
de todas las demás, es el conjunto de cualidades de los seres humanos que componen la sociedad sobre 
la que es ejercido dicho gobierno”. MILL, J. S (2001): Consideraciones sobre el Gobierno representativo. 
Op. Cit, p.56.  
217
 KYMLICKA, W y NORMAN, W (1997): “El retorno del ciudadano. Una revisión de la producción 
reciente en la teoría de la ciudadanía”. Op. Cit, p.7. 
218
 Ibídem, p.6.  
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interpretación coherente desde el punto de vista teórico, pero que sea aplicable, es 
decir, que sepa explicar el conjunto de dificultades que impiden que la condición de 
ciudadanía sea un atributo “real” y no algo “superficial”. Para ello, argumentaremos 
que las teorizaciones sobre la ciudadanía que heredamos, ya sea desde la vertiente 
republicana o liberal, nos dan una lección que aprender, y nos dejan una pregunta que 
contestar. La lección consiste en que; “una sociedad sin vida cívica, que entiende la 
política como una actividad de altos costos de oportunidad, acaba por matar por falta 
de oxígeno a la Constitución más impecable”219. La pregunta es: ¿de qué depende la 
participación ciudadana y cómo podemos llegar a un consenso sobre lo que significa 
hoy día ser buenos ciudadanos? Dicho de otro modo: ¿de qué virtudes ciudadanas se 
trata, dónde se pueden aprender y, hasta qué punto influyen en el comportamiento 
ciudadano, y repercuten en la calidad de las instituciones políticas?  
Para empezar, cabe señalar que el renovado interés de los pensadores políticos por la 
ciudadanía se interpretó en teoría como “una evolución natural del discurso político, 
puesto que el concepto parece integrar las exigencias de justicia y de pertenencia 
comunitaria, que son respectivamente los conceptos centrales de la filosofía política 
de los años setenta y ochenta”220.  
Empíricamente, tal y como vimos antes, el punto de inflexión fue el advenimiento 
del mundo moderno que originó una nueva comunidad política, edificada alrededor 
de la figura del Estado y de la democracia, como único régimen legítimo. En esta 
nueva visión, la ciudadanía universal; inicialmente proyectada, pierde peso frente a 
esta “serie de eventos políticos y tendencias recientes que se registraron a lo largo y 
ancho del mundo”221 que Kymlicka y Norman observaron: y que no eran más que el 
resultado de llevar a la práctica una concepción de ciudadanía pasiva y/o “privada”; 
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 OVEJERO LUCAS, F (1997): “Tres ciudadanos y el bienestar”, En Revista de Estudios sobre el Estado y 
la Sociedad, Nº3, octubre. Paidós. España. pp.93-116. Cita, p.116.  
220
 KYMLICKA, W y NORMAN, W (1997): “El retorno del ciudadano. Una revisión de la producción 
reciente en la teoría de la ciudadanía”. Op. Cit, p.5. 
221
 Los mismos destacan por encima de todo: “la creciente apatía de los votantes y la crónica 
dependencia de los programas de bienestar en Los Estados Unidos, el resurgimiento de los 
movimientos nacionalistas en Europa del Este, las tensiones creadas por una población crecientemente 
multicultural y multirracial en Europa Occidental, el desmantelamiento del Estado de bienestar en 
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es decir, reducida a la posesión de “unos derechos puramente pasivos y en ausencia 
de toda obligación de participar en la vida pública”222. Esta realidad, se convirtió en el 
núcleo de la crítica de muchos autores; una crítica que emanó de la obsolescencia de 
las formas tradicionales de participación, asociación, y representación que antaño se 
desarrollaron en la sociedad y que fueron reconocidas por el Estado, así como de la 
convicción, un tanto tardía según Miller de que “el individualismo, asociado al libre 
mercado, no es una base suficiente para mantener unida a una sociedad”223. 
En la evolución del proceso político de las sociedades, el significado de ciudadanía así 
como su valor han variado en cada época, y en cada rincón del mundo dependiendo 
de las características y de la relación vigente entre el Estado y la Sociedad224. Desde 
sus primeras formulaciones, siempre ha significado un rechazo a las concentraciones 
del poder político y reflejó la intención de superar el dilema de la pluralidad y de la 
diversidad a través de la institucionalización de nuevos lazos políticos entre los ya 
considerados ciudadanos y el Estado. En su dimensión política, por así decirlo, se 
                                                          
222
 Ibídem, p.8.  
223
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quedó reducida a este lazo de pertenencia a la comunidad política. Mientras que en su 
dimensión social, la ciudadanía se percibió a partir de Marshall como una insignia de 
mayor igualdad, libertad y autonomía. En este sentido, y en su exposición, sin duda, 
la más influyente, definió la ciudadanía como “un estatus de plena pertenencia de los 
individuos a una sociedad, que se confiere a quienes son miembros a pleno derecho 
de una determinada comunidad, en virtud de que disfrutan de derechos en tres 
ámbitos: civil, político y social”225.  
Siguiendo a Heater, es de suma importancia la obra de Marshall, Ciudadanía y clase 
social, porque “transmite dos importantes mensajes: uno, su tesis de que la igualdad 
inherente a la ciudadanía puede ser compartible con la desigualdad consustancial a la 
estructura de clases; otro, su percepción de que los derechos ciudadanos se componen 
de tres partes que evolucionaron, históricamente, en orden civil, político y social”226. 
En cuanto al primer argumento y citando al propio Marshall, es así porque por un 
lado, no se puede ignorar el hecho de que existe 
“una igualdad humana básica asociada al concepto de la 
pertenencia plena a una comunidad –yo diría, a la ciudadanía- que 
no entra en contradicción con las desigualdades que distinguen los 
niveles económicos de la sociedad. En otras palabras, la 
desigualdad del sistema de clases sería aceptable siempre que se 
reconociera la igualdad de la ciudadanía”227.   
Por otro, y en lo que respecta a la dimensión tripartita del concepto, el mismo afirmó 
que: 
“el elemento civil se compone de los derechos necesarios para la 
libertad individual: libertad de la persona, de la expresión, de 
pensamiento y religión, derecho a la propiedad y a establecer 
contratos válidos y derecho de justicia (…) Por elemento político 
entiendo el derecho a participar en el ejercicio del poder político 
como miembro de un cuerpo investido de autoridad política, o como 
elector de sus miembros (…) El elemento social abarca todo el 
espectro, desde el derecho a la seguridad y a un mínimo de 
bienestar económico al de compartir plenamente la herencia social 
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y vivir la vida de un ser civilizado conforme a los estándares 
predominantes en la sociedad”228  
La ciudadanía será entonces el estatus que mejor “garantiza a los individuos iguales 
derechos y deberes, libertades y restricciones, poderes y responsabilidades”229. Por lo 
que se entiende, siguiendo la lectura de Kymlicka y Norman, que para Marshall “la 
manera de asegurar este tipo de pertenencia consiste en otorgar a los individuos un 
número creciente de derechos de ciudadanía”230. Ahora bien, más allá de las críticas231 
que ha suscitado el análisis de Marshall, lo que aquí nos interesa es insistir en que 
ciertamente, para que la ciudadanía sea una condición “real” y no algo “superficial” 
tal y como apuntamos al principio de este epígrafe, “la ciudadanía requiere un Estado 
de bienestar liberal-democrático” puesto que sólo “al garantizar a todos los derechos 
civiles, políticos y sociales, este Estado asegura que cada integrante de la sociedad se 
sienta como un miembro pleno, capaz de participar y de disfrutar de la vida en 
común. Allí donde alguno de estos derechos sea limitado o violado, habrá gente que 
será marginada y quedará incapacitada para participar”232.  
En este sentido, y partiendo de argumentos contrastados en la vida empírica233,  los 
partidarios de la democracia participativa entendían que gran parte de los males que 
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presentaban las democracias modernas provenía del hecho de que, y a partir de la II 
Guerra Mundial, la democracia se haya reducido a un simple método de gobierno, en 
el cual la participación ciudadana significaba casi sólo la designación de gobernantes. 
Sus propuestas surgen del deseo común "de combinar adecuadamente el principio de 
representación con el incremento de la participación política de los ciudadanos”234. 
También como “intento de adaptar el modelo a las características de las sociedades 
complejas de las últimas décadas”235. Así, democracia participativa será en términos 
generales, y teniendo en cuenta sus condicionantes236, un proyecto que propone la 
creación de formas democráticas de participación capaces de “atenuar” la tendencia 
“oligárquica” de las democracias representativas. Es decir, “democratizar” la propia 
democracia representativa, introduciendo en ella una serie de instrumentos jurídicos 
de participación, tales como los referendos y, las iniciativas populares, con miras no 
sólo de ampliar el espacio de participación ciudadana, sino de hacer además que dicha 
participación actúe como un poderoso y real mecanismo de control.  
Entender porqué la ciudadanía había alcanzado tal grado de pasividad, constituyó 
desde finales de los años ochenta el núcleo del debate político. En términos formales, 
se reconoció que el equilibrio político es y sigue siendo un asunto de la ciudadanía237, 
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y de ahí que el nuevo marco de análisis, ahora más proclive a la consideración de las 
cualidades y prácticas ciudadanas, considere la participación como la única vía, capaz 
de involucrar al ciudadano y de otorgarle poder de gestión y decisión. De acuerdo con 
esta perspectiva, 
 “la democracia no es meramente una forma de política, sino un 
marco de condiciones sociales e institucionales que facilita la 
discusión libre entre ciudadanos iguales –previendo condiciones 
favorables para la participación, asociación y expresión- y ancla la 
autorización para ejercer el poder público (y el ejercicio del mismo) 
en tal discusión mediante el establecimiento de un esquema de 
disposiciones que garantizan la responsabilidad y el rendimiento de 
cuentas ante los ciudadanos por parte de quienes ejercen el poder 
político, a través de elecciones periódicas competitivas, condiciones 
de publicidad y supervisión legislativa, entre otras”238  
El legado general de la denominada “ciudadanía activa”; es un status que en palabras 
de Habermas fijó “en especial los derechos democráticos de los que el individuo 
puede hacer reflexivamente uso para cambiar su situación, posición o condición 
jurídica o material”239. En este sentido, las propuestas de los autores que podríamos 
incluir dentro de la categoría participativa van desde fórmulas radicales que intentan 
recuperar la tradición clásica de la democracia, entiéndase directa, hasta otras que, 
teniendo en cuenta la complejidad de las sociedades modernas, concluirán que dicha 
participación necesita de una sociedad civil instituida, eso es, unos ciudadanos con 
cultura política democrática que, en base a la deliberación, legitiman sus decisiones 
colectivas, acatándolas de forma voluntaria.   
Dentro de las propuestas radicales encontramos por un lado la obra de Arendt, quien 
en base a una confianza “ciega” en los ciudadanos, achacó al liberalismo el hecho de 
convertir  la ciudadana en una población reducida a masas, una ciudadanía pasiva. 
Según la misma, la modernidad es un proceso negativo que en realidad ha hecho 
triunfar y primar el modelo burgués. Como salida, diseña  su modelo de democracia 
radical donde reelabora los conceptos de lo privado y lo público, de tal modo que éste 
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último es presentado como el ámbito de la igualdad y de la libertad;  desde donde se 
habla y se actúa. La esfera que posibilita por ende, que los ciudadanos se reconozcan 
como iguales y libres; en la medida en que todos poseen palabra y acción. El espacio 
público aparece sin localización espacial, no hay que identificarlo con una institución 
determinada, sino que “todas partes son una polis”. Y de ahí que la reconstrucción de 
la ciudadanía exige a su modo de ver una reconsideración sobre “qué se debate y cuál 
es el contenido de la acción” y, no tanto desde dónde porque así es como el ciudadano 
puede pasar de ser un mero “receptor” de derechos promovidos por el Estado, a ser 
un sujeto de derecho activo, que, a través de la participación directa, toma las riendas 
de su destino, haciéndose plenamente responsable, además de razonable240.  
Sin dudas, el sentido que asume Arendt remite a una suerte de “ideal” del ciudadano 
que en la realidad, resulta casi “ingenuo” esperar que encuentre traducción en la vida 
real” 241. Pues a estas alturas, la democracia directa parece una “utopía” agotada y una 
experiencia “propia” del pasado. Una práctica que de todos modos, parece exagerada 
si tenemos en cuenta que hasta en la Atenas democrática, había que pagar un sueldo 
para que los ciudadanos asistieran a las asambleas, con lo cual, “no parece, pues, que 
la ciudadanía se sintiera muy motivada para participar en los asuntos públicos”242. 
Es más, ni siquiera posturas como la que defendió Barber de democracia fuerte, que 
el mismo define como “una distintiva forma moderna de democracia participativa”243 
constituye una salida real, en el sentido de que, aún siendo asertiva su crítica de la 
democracia liberal; la cual tacha de “tenue”, en cuanto ni fomenta la participación 
ciudadana, ni la tiene en cuenta a la hora de tomar decisiones, y aún estando parcial o 
íntegramente de acuerdo con él en cuanto que la lógica democrática establece que el 
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fundamento de la política; es una acción colectiva, cuyo carácter deliberativo asegura 
la elección de la opción más razonable y menos arbitraria, resulta sin embargo, casi 
“surrealista” defender su modelo, precisamente por el modo en que lo erige. Proponer 
procesos de autogobierno244 que se regulen por sí mismos, y más allá de realidades 
externas de toda índole, -historia y condicionantes socioeconómicos-; es también y 
como mucho, optimismo sino desmesurado; inexplicable, si confrontamos su marco 
normativo con la realidad empírica, tal y como lo han ido manifestando las ciencias 
sociales desde hace siglos.   
Algo similar nos ocurre con la tesis de Chantal, quien, aún compartiendo con ella su 
punto de partida, es decir, su crítica según la cual la política no puede ser vista como 
una actividad únicamente deliberativa, basada en un consenso racional, que busca 
mediante  la participación el bien común, sino que también es una actividad que 
encierra cierto antagonismo inherente a las propias identidades subjetivas245; no es 
posible su defensa, porque es una teoría sino abstracta, incompleta, en el sentido de 
que, en su tarea de cuestionar la viabilidad de los modelos liberal y republicano246, su 
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discurso inicia y acaba sin decir nada acerca de qué pautas han de seguirse para lograr 
esa ciudadanía activa y articuladora, eso es identificada con los principios políticos de 
la democracia pluralista moderna. Sostener que el objetivo primordial, “es establecer 
la hegemonía de los valores y prácticas democráticas”247, para luego, explicar que la 
verdadera tarea consiste en “promover lealtad a nuestras instituciones democráticas 
(...) Creando fuertes formas de identificación con ellas”248, deja sin explicar por un 
lado, cómo se supone que es, ese proceso de asimilación de los valores y prácticas 
democráticas en unas sociedades con fuertes antagonismos y desigualdades, por otro, 
parece no tener en cuenta que no hay otro modo de encarar la tarea democratizadora, 
que distinguiendo “entre los valores que pueden perseguirse por medios políticos y 
los valores que no pueden perseguirse por esos medios y que por añadidura deberían 
ser confiados a otros subsistemas funcionales”249.    
La democracia participativa, por proponer un proyecto factible y válido, parte de una 
premisa básica, a saber, “la ciudadanía debe construirse desde la base”250. Abandona 
conceptos caducos como es la idea de una comunidad política o de la existencia de un 
espacio público homogéneo, por lo que se opone al republicanismo a la par que 
cuestiona y pretender corregir las graves deficiencias que presenta el modelo liberal. 
Brevemente, se puede decir que, como concepto, la democracia participativa, 
 “Se entiende mejor como un intento de responder al hecho de que 
hoy en día muchas de las llamadas democracias participativas 
tienen graves problemas para un correcto funcionamiento. Y esto, 
sobre todo, debido a la falta de comprensión y de información por 
parte del electorado acerca de los mecanismos de participación y 
representación, lo cual favorece la corrupción, la apatía y del 
desinterés político”251 
                                                                                                                                                                          
individual” Véase, CHANTAL, M (1999): El retorno de lo político. Comunidad, ciudadanía, pluralismo, 
democracia radical. Paidós. Barcelona. pp.119-120. 
247
 Ibídem, p.205 
248
 Ibídem, p.205 
249
 ZOLO, D (1997): “La ciudadanía en una Era poscomunista”, En Revista de Estudios sobre el Estado y la 
Sociedad, Nº3, octubre. Paidós. España. pp.117-131 Cita p.125. 
250
 HEATER, D (2007): Ciudadanía, una breve historia. Op. Cit, p.218. 
251
 PINILLA, J. S, MOUGÁN RIVERO, J.C y LAGO BORNSTEIN, J.C (2009): La democracia como 
estilo de vida. Ediciones Siglo XXI. España. p.158.  
 
 
 
97 
Aquí, una figura que destacar sería la de Carole Pateman, cuya obra, es el resultado 
de la búsqueda de nuevas alternativas y respuestas prácticas a las insatisfacciones que 
conllevaban los modelos, elitista y liberal, predominantes hasta los años sesenta. Y a 
quien sus investigaciones le llevaron a afirmar que efectivamente existe una serie de 
variables sociales que se correlacionan negativamente con el activismo político y, que 
restan valor a la participación convencional. En sus palabras:  
 “la teoría de la democracia participativa está constituida alrededor 
del principio central que los individuos y sus instituciones no pueden 
considerarse aisladamente unos de otros. La existencia de 
instituciones representativas a nivel nacional, no son suficientes 
para que haya participación democrática. Para alcanzar la máxima 
participación de todos, esto es, que exista participación en la base de 
la sociedad, ésta debe ubicarse tanto en los niveles institucionales 
como en otras esferas, como capacitación y entrenamiento social 
para la democracia, de ese modo podrán desarrollarse las necesarias 
actitudes individuales y las cualidades psicológicas”252   
Según Pateman, y con mucha razón, “el individuo libre e igual es, en la práctica, una 
persona mucho más difícil de encontrar de lo que sugiere la teoría liberal”253, para no 
decir imposible. Su objeción parte de que, las relaciones sociales reales entre las clases 
sociales, los grupos étnicos, así como la vigencia del orden patriarcal impiden llevar a 
la práctica los ideales y valores de la democracia. Pues sin el reconocimiento real de 
los derechos formales de las personas, y sin “la erradicación” de la pobreza, una parte 
de la sociedad; la que concierne a los de menor estatus económico, prosigue, será 
apática a la política y a las actividades políticas que, además, y por falta de recursos y 
oportunidades, su participación será siempre escasa, limitando así el alcance real de 
los ideales y valores que supuestamente encarna la democracia representativa.   
En su defensa de la democracia participativa, considera fundamental la reducción de 
la brecha existente entre gobernantes y gobernados. Para ello, crear espacios públicos 
intermediarios, o lo que es mismo, extender la esfera de la participación democrática, 
permitiría superar la correlación positiva que se da en todas las democracia liberales, 
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entre la apatía y un sentimiento de escasa eficacia política, por un lado y, por otro, un 
estatus socioeconómico bajo. En sus propias palabras: “esta relación desaparecería si 
la democracia contase en la vida cotidiana de las personas, esto es, si se extendiese la 
esfera del control democrático a aquellas instituciones en las que la mayoría de las 
personas pasan su vida”254. ¿Cómo?; una posible respuesta es mediante el énfasis en 
la acción deliberativa.  
El concepto de deliberación sitúa la capacidad de razonamiento público en el centro 
de la justificación política. No se trata de discutir sin más, sino de deliberar; lo cual 
alude a una clase especial de discusión porque implica siguiendo a Cohen:  
 “1. revelar información privada. 2. Disminuir o superar el efecto 
de la racionalidad limitada. 3. Forzar o alentar un modo 
determinado de justificar demandas o reclamos. 4. Favorecer una 
elección definitiva, legítima a los ojos del grupo, para contribuir a 
la solidaridad grupal o a mejorar la probable implementación de le 
decisión. 5. Mejorar las cualidades morales o intelectuales de los 
participantes. 6. Hacer “lo correcto” independientemente de las 
consecuencias del debate”255 
Se entiende, en este sentido, porque se concibe el ejercicio de deliberar  como vía para 
la instrucción de ciudadanos virtuosos o democráticos, en el sentido de cooperativos, 
tolerantes y respetuosos con “las reglas del juego”. Es así siguiendo a Fearon porque: 
“partiendo de condiciones equitativas para la discusión, y de una 
expectativa de que los resultados de la deliberación regularán la 
acción subsecuente, los participantes tenderán a ser más 
considerados unos con otros. La estructura de la discusión 
orientada a resolver problemas más que a presionar al Estado para 
que dé soluciones, estimulará a la gente a encontrar términos con 
los que los demás pueden concordar. Y eso, plausiblemente guiará 
la argumentación y la acción propuesta en direcciones que respetan 
y promueven intereses más generales. Más aún, procurar la 
discusión en el contexto de diferencias durables entre los 
participantes inclinará a las partes a ser más reflexivas en su 
definición de los problemas y estrategias propuestas para su 
solución; tendería a liberar la discusión de las preconcepciones que 
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generalmente limitan la consideración de opciones en los grupos 
más estrechamente definidos”256 
Para que se entienda mejor, la democracia en tanto que creación social basada en la 
autonomía y en la participación257 exige de la existencia de una sociedad civil fuerte y 
de espacios de comunicación públicos; ambos constitutivos e indispensables según 
Habermas,  puesto que, es difícil la implantación de prácticas participativas sin haber 
desarrollado antes una estructura social basada en una ciudadanía consciente de su 
papel activo y; con voluntad de  participar en la vida pública. En sus propias palabras: 
“la sociedad civil puede en determinadas circunstancias cobrar influencia en el 
espacio de la opinión pública, operar a través de opiniones propias sobre el complejo 
parlamentario y obligar al sistema político a retornar a asentarse sobre la circulación 
oficial del poder”258.  
Su modo de entender y valorar la sociedad civil supera, según él, los postulados de 
Hegel; quien reduce a ésta última a una institucionalidad corporativa exclusivamente 
económica259, o la visión de Marx que entendía que la sociedad civil consiste en la 
organización de todos los estamentos en base a criterios económicos y en términos de 
derecho privado. Para Habermas, la sociedad civil se estructura en torno al espacio de 
la opinión pública, que en base a su trama comunicacional, cobra consistencia. Pues 
la legitimidad ya no descansa sobre las decisiones tomadas, sino que emana del 
propio proceso de formación de las mismas. El espacio público político visto así, es 
una estructura de comunicación  que se ancla en la vida política mediante la sociedad 
civil; donde la opinión pública es entendida no como una institución u organización 
determinada, sino como: 
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 “una red para la comunicación de contenidos y tomas de postura, es 
decir, de opiniones, y en él el flujo de comunicación quedan filtrados 
y sintetizados de tal suerte que se condensan en opiniones públicas 
agavilladas en torno a temas específicos. Al igual que el mundo la 
vida en su totalidad, también el espacio de la opinión pública se 
reproduce a través de la acción comunicativa, para la que basta 
dominar el lenguaje natural; y se ajusta a la inteligibilidad general 
de la práctica comunicativa cotidiana”260.    
La esencia de la sociedad civil hay que buscarla en “esa trama asociativa no-estatal y 
no-económica, de base voluntaria, que ancla las estructuras comunicativas del 
espacio de la opinión pública en la componente del mundo de la vida, que (junto con 
la cultura y con la personalidad) es la sociedad” Es por así decirlo, la condensación de 
movimientos, asociaciones y organizaciones que, en sus propias palabras, recogen “la 
resonancia que las constelaciones de problemas de la sociedad encuentran en los 
ámbitos de la vida privada, la condensan y elevándole, por así decir, el volumen o 
voz, la trasmiten al espacio de la opinión pública política”261.  
Entendida así la sociedad civil; se hace efectivamente difícil suponer el desarrollo de 
un modelo participativo sin contar con esos espacios intermediarios a los que apelaba 
Pateman, y que Habermas entendía como una caja de resonancia para problemas que 
deben ser elaborados por el sistema político. Pues a fin de cuentas, el espacio público-
político no sólo es un instrumento para la identificación de los problemas sociales, 
sino también y lo que es más importante, es la esfera desde donde se pueden buscar y 
dar soluciones conjuntas. Es según Habermas: 
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“un sistema de avisos con sensores no especializados, pero que 
despliegan su capacidad perceptiva a lo largo y ancho de toda la 
sociedad. Desde el punto de vista de la teoría de la democracia el 
espacio público-político tiene que reforzar además la presión ejercida 
por los problemas, es decir, no solamente percibir e identificar los 
problemas, sino también tematizarlos de forma convincente y de 
modo influyente, proveerlos de contribuciones, comentarios e 
interpretaciones, y dramatizarlos de suerte que puedan ser asumidos 
y elaborados por el complejo parlamentario. Es decir, a cada función 
de señal del espacio público-político ha de sumarse también una 
capacidad de problematización eficaz”262 
Para poner acción en las palabras, es atractivo el modelo propuesto por  Macpherson 
que suscribimos en esta tesis, en tanto que proyecto posible y factible, que entiende 
diversos grados de realización y, por ello, hay que verlo no como método que puede 
ser implantado en un momento preciso y una vez por todas, sino más bien, como un 
proceso prolongado que requiere de una combinación entre una estructura piramidal 
de consejos con un sistema de partidos políticos competitivo. En sus palabras:  
“la combinación de un mecanismo democrático directo/indirecto 
piramidal con la continuación de un sistema de partidos parece 
fundamental. El sistema piramidal es lo único que permitirá 
incorporar una democracia directa en una estructura nacional de 
gobierno, y hace falta una medida importante de democracia 
directa para llegar a algo que se pueda calificar de democracia 
participativa”263     
Esto significa que las posibilidades de éxito para el modelo participativo son reales en 
cada sociedad; que como pautas a seguir, pueden llegar a realizarse o a frustrarse, por 
eso Macpherson no discute su deseabilidad, sino, la posibilidad de llevarlo a cabo. La 
secuencia que hemos identificado al principio de este punto, queda expuesta de forma 
más clara en el siguiente esquema, en el cual la tesis de la auto-transformación social 
defendida por Macpherson encuentra quizás, una de sus posibles expresiones.   
                                                          
262 Ibídem, pp.439-440.  
263
 MACPHERSON, C.B (2009): La democracia liberal y su época. Op. Cit, p.145.  
 
 
 
102 
 
Elaboración propia. 
Convencido de la maleabilidad de la naturaleza humana, Macpherson contempla el 
ciudadano de forma activa y dinámica, cuyas virtudes264 y capacidades requieren ser 
fomentadas y desarrolladas para no quebrarse, para no ser un ciudadano impecable265 
usando la expresión de Del Águila, para quien, un ciudadano reactivo, -entiéndase 
deseable- es antes que todo, “un buen juez. Un juez crítico que utiliza su reflexividad 
sobre los valores públicos y se constituye así en intérprete crítico de la realidad 
política que le rodea”266 porque más que participar, lo que se pretende aquí es que 
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“sea capaz de juzgar directamente (deliberadamente) las más diversas realidades; De 
que sea capaz de, como recomienda Dahl, de empatía con los otros y sus problemas. 
Que sea capaz, cabría añadirse, de empatía con las decisiones de sus representantes, 
esto es de pensar poniéndose en su lugar”267. En pocas palabras se necesita 
“ciudadanos definidos en sus compromisos públicos por su capacidad de juicio y 
también de participación cuando ésta resulte necesaria”268.  
Hasta aquí todo parece concordar y, las propuestas parecen lógicas y prometedoras, 
sobre todo para Estados en vías de transición como Marruecos. Sin embargo, existen 
las aparentemente malas noticias; eso es, los argumentos que encontramos en contra 
de la democracia participativa269, y que en el fondo surgen de esas dos preocupaciones 
o críticas: una supone que la ciudadanía es cabalmente inapta, la segunda, ve en las 
tradiciones institucionales y culturales un real y serio impedimento para creer en la 
democracia participativa. Pues según ellos, “los costes materiales no son los únicos 
obstáculos a la participación. Existen barreras simbólicas erigidas por la falta de 
confianza y la incapacidad de ubicarse, de forma imaginativa, en el seno de la 
comunidad”270  
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En cuanto a la primera, hoy por hoy, se argumenta y se defiende que los ciudadanos 
por más conocimiento de los procedimientos de conformación de las decisiones, por 
más que asimilen la complejidad del quehacer político, aunque lleguen a valorar de 
modo mejor la pluralidad de intereses, en una palabra, aunque fuesen políticamente 
instruidos, no hay que olvidar que en un mundo globalizado, el Estado ya no es el 
sujeto exclusivo de la soberanía271 y que por más participación, empíricamente, los 
ciudadanos se enfrentan a un  sistema político complejo que supera sus capacidades. 
En cuanto a la segunda crítica, parece más que fundada, desde que Almond y Verba 
publicaron su famoso libro Cultura Cívica, cuya hipótesis básica venía a decir que la  
cultura y la política estaban ineludiblemente interrelacionadas, y que la calidad del 
sistema político, dependía de cuan virtuosos son los ciudadanos. Es decir, de si existe 
una cultura política democrática ampliamente asimilada, compartida y practicada.  
Sin olvidar que la democracia todavía “representa un provenir que realizar más que 
una adquisición que defender”272, es trascendente tener en cuenta, que “ser ciudadano 
se aprende, pero no desde una ley imperativa ni a través del castigo, sino a través de 
una educación”273 cívica, la cual puede ser el mecanismo perfecto para la difusión, 
inculcación y posterior encarnación de valores democráticos, así como la generación 
de nuevas modalidades de comportamiento político. Lo que por ende, permite tomar 
las críticas arriba expuestas no desde “el fatalismo”, es decir, como condiciones 
inherentes a la naturaleza humana, u obstáculos de imposible superación. Creemos 
siguiendo a Habermas, y como veremos más detalladamente en el siguiente punto, 
que “la ciudadanía democrática no ha menester quedar enraizada en la identidad 
nacional de un pueblo; pero que, con independencia de, y por encima de, la pluralidad 
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de formas de vida culturales diversas, exige la socialización de todos los ciudadanos 
en una cultura política común”274. 
2.6. Democracia participativa, cultura cívica y educación.  
a. Democracia participativa y cultura cívica.  
Si desde Sócrates ya sabemos de la importancia de cuestionarnos la realidad, Einstein 
nos advirtió algo todavía más relevante: “no podemos resolver los problemas con el 
mismo nivel de pensamiento que usamos cuando se crearon”275.  
Examinando a la luz de lo dicho el concepto de participación política, hallamos que el 
criterio de diferenciación entre los principales enfoques de estudio se basa en precisar 
el objetivo último de la participación. Así, mientras que para el enfoque instrumental 
participar consiste en la búsqueda de intereses y en la influencia en la acción política 
gubernamental; el enfoque expresivo en cambio, entiende la participación como un 
modo de autogobierno, un proyecto susceptible de llevarse a la práctica ya que no 
requiere nada más que un cierto grado de conocimiento político, el cual se logra con 
el ejercicio mismo de participar. Ahora bien, ambos enfoques nos resultan hoy día 
inadecuados, en tanto y en cuanto operan con concepciones un tanto prefijadas de la 
condición humana y de las posibilidades de la vida colectiva. Es así, ya que si para los 
primeros, la promesa era una promesa de orden, de gobernabilidad política y de 
legitimidad electoral, es decir, la alternancia de la élite como solución única al caos, 
lo cual es confianza en el procedimiento en detrimento de los propios ciudadanos, 
para los segundos, en cambio, el autodesarrollo de éstos comienza por la marginación 
de las instituciones representativas, a favor de una participación directa, como la vía 
para la construcción de Estados democráticos, lo cual no sólo no tiene en cuenta la 
naturaleza de nuestras sociedades actuales, sino que además, adjudica a la acción 
misma de participar una suerte de efecto positivo sobre los individuos; efecto que 
según Mansbridge, es poco susceptible de demostración en la vida empírica276. 
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En contraste con ambas posiciones, surge el tercer enfoque participativo-deliberativo, 
una teoría normativa que, con base en la maleabilidad de la naturaleza humana, no 
desconfía; pero tampoco idealiza al ciudadano, sino que explicita caminos para 
empoderarle. Es decir, “ofrece al hombre medio la oportunidad de participar en las 
decisiones políticas en calidad de ciudadano influyente”277; y ya no como súbdito 
participante tal y como ocurre en la mayoría de las democracias representativas. De 
ahí que, a nuestro juicio, “expresa algo tan simple como la pretensión de dar mayor 
capacidad de deliberación, pensamiento y reflexión, no a personas extraordinarias, ni 
especialmente geniales, sino a la ciudadanía común”278. Es una teoría, “aristotélica, 
por cuanto adopta una visión transformativa de los seres humanos y se preocupa por 
las distintas formas de utilizar la deliberación para alterar preferencias”279; y a la vez 
innovadora en cuanto “contempla el compromiso público no como un método de 
gobierno, sino como el lubricante de la sociedad civil que es capaz de educar a los 
ciudadanos en las virtudes cívicas propias de la democracia”280. No obstante, su 
sentido funcional reclama a todas luces algo más que el desarrollo de las instituciones 
formales de la democracia. Requiere una cultura cívica. Eso es, “una cultura política 
de participación en la que la cultura y la estructura políticas son congruentes”281.  
El marco que se ha pretendido construir arriba nos sirve simplemente de preámbulo 
para entender la noción de ciudadanía participativa, a partir del nexo que se establece 
con el concepto de cultura cívica. El engarce que ésta última tiene con la construcción 
de lo que Jorge Benedicto llamaba “los universos políticos de los ciudadanos”, y por 
extensión con el modelo participativo que defendemos, es importante si pretendemos 
superar uno de los problemas más serios de la actualidad y que no sólo consiste “en 
una supuesta incompetencia de los ciudadanos para tomar decisiones políticas, sino 
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en la incapacidad misma de los políticos y gobernantes para afrontar los retos a los 
que nos enfrentamos”282.  
En este contexto, y para explorar con mayor profundidad este tipo de cuestiones, es 
imprescindible plantearse de nuevo las relaciones entre política y cultura283, así como 
el papel que se le ha asignado a la educación, entendida como proceso “esencial que 
nos permite identificarnos con un conjunto de valores, patrones de conducta y 
normas, y a partir del cual accedemos al conocimiento”284.  
En este sentido, y por la complejidad que encierra cada uno de los conceptos que nos 
toca analizar, nos vemos obligados a correr el riesgo de la excesiva simplificación en 
la búsqueda de una clara respuesta a estas preguntas: ¿qué es cultura política285 y qué 
implica?; ¿es ésta última una herramienta eficaz para entender los procesos de 
transformación?; ¿de qué depende el desarrollo de la cultura cívica y, hasta qué punto 
influye en la calidad democrática? 
Para empezar, y a la hora de hacer balance de la teoría política heredada, se constata 
que la doctrina tradicional se había limitado a estudiar la realidad política a través del 
análisis de las instituciones públicas y de las leyes, pero excluía establecer conexiones 
significativas entre los sistemas políticos y sus contextos sociales. Este déficit llevó a 
                                                          
282
 BÁRCENA, F (1997): El oficio de la ciudadanía. Op. Cit, p.35.  
283
 En la presente tesis, adoptaremos la definición que Swidler hace de la cultura, según la cual, ésta  
última es considerada como “un juego de herramientas de símbolos, relatos, rituales y visiones del 
mundo (world-views) que la gente puede utilizar con diferentes configuraciones para resolver distintos 
tipos de problemas”. Significa “formas simbólicas públicamente disponibles a través de las cuales la 
gente experimenta y expresa significados”. SWIDLER, A “La cultura en acción: símbolos y estrategias”, 
En Zona Abierta, Nº 77/78, 1996-97, pp.127-162. Cita, pp.128-129. 
284
 Ibídem, p.49.  
285
 Una revisión minuciosa del concepto de cultura política nos remonta hasta Platón, quien aún sin 
teorizar explícitamente sobre ello, consideraba entre otras cosas que la socialización configuraba las 
características estructurales y condicionaba el funcionamiento de los sistemas políticos. Su discípulo, 
Aristóteles, iría aún más lejos al relacionar la variable de cultura política con determinadas variables 
estructurales y de estratificación social. En este sentido, cabe citar también a Montesquieu, “quien 
para distinguir entre los diversos sistemas políticos, los clasifica a partir de dos criterios. Atiende, en 
primer lugar, a su naturaleza, esto es, aquello que son (siguiendo al pie de la letra la distinción 
aristotélica entre monarquía, aristocracia y república); pero también atiende, en segundo lugar a lo que 
denomina principio: aquello que les hace actuar. (…) Este principio de Montesquieu coincide 
exactamente con lo que hoy denominamos cultura política. Véase, BOTELLA, J: “En torno al concepto 
de cultura política: dificultades y recursos”, En DEL CASTILLO, P y CRESPO I (eds.) (1997): Cultura 
política.  Tirant Lo Blanch. Valencia. p.20. Y BOTELLA, J et al (1994): El pensamiento político en sus 
textos. De Platón a Marx. Tecnos. Madrid. p.214. 
 
 
 
108 
muchos autores modernos a indagar en áreas hasta entonces ignoradas y, al empleo 
de nuevos marcos teóricos provenientes de otras áreas de estudio que iban desde la 
antropología, hasta la sociología, la psicología social o las mismas ciencias políticas. 
En este sentido, podemos decir que los progresos teóricos y empíricos de los estudios 
culturales286 vinieron de la mano de la sociología europea, gracias a las perspectivas 
de estudio que abrieron los análisis de Weber y de Durkheim287, especialmente para 
Talcott Parson en su tarea de dar el primer paso hacia lo que se denominará: “teoría 
normativa de la cultura política”; la cual, girando en torno a las condiciones sociales 
de la democracia288, empleará el término de cultura política para referirse en concreto 
a “ las orientaciones específicamente políticas, posturas relativas al sistema político y 
sus diferentes elementos, así como actitudes relacionadas con la función de uno 
mismo dentro de dicho sistema”289 Definición, cuya ilustración empírica vendría en 
la catalogada obra más influyente en el tratamiento de la cultura política: La cultura 
cívica de Almond y Verba290.  
A este respecto, y antes de analizar la aportación del que es considerado el padre de la 
teoría cultural cívica, Gabriel Almond, deben recordarse las aportaciones de Carl 
Friedrich y de Harry Eckstein, especialmente por la influencia que ejercieron sobre el 
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mismo. El primero le fue de gran ayuda para elaborar su concepto de personalidad 
política al sugerirle la idea de que las diferencias entre los estilos políticos expresaban 
especialmente diferentes preferencias de valores291. El segundo resulta más relevante 
todavía, gracias a su teoría de la congruencia292; cuyo eje definitorio proponía situar la 
estabilidad de los sistemas democráticos no en factores endógenos (el diseño de las 
instituciones), ni exógenos, (variables subestructurales); sino como el resultado de 
los patrones de autoridad vigentes en el sistema político y en el subsistema social293 lo 
cual también le ayudó en la elaboración de su concepto de desarrollo político. En este 
sentido, explicar estos conceptos se convierte en gran medida un recurso valioso si 
queremos comprender de manera más amplia y profunda su teoría cívica.  
Por un lado, y para entender su concepto de personalidad política, un buen ejemplo 
sería The Appeals of communism; obra en donde no sólo estudia con detenimiento las 
actitudes y conductas políticas subjetivas de los individuos, sino que, y a través de la 
crítica que hace de The Authoritarian personality294, adelantó en el citado estudio sobre 
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la personalidad comunista, dos hipótesis teóricas que serán fundamentales para el 
ulterior desarrollo de los contenidos básicos de su teoría cívica. La primera, parte de 
la existencia de una relación entre las actitudes no políticas y las políticas. Al deducir 
que los desórdenes de la personalidad conducían a posiciones políticas extremistas, 
en el fondo estaba señalando que existía congruencia entre la personalidad integral y 
la personalidad política295. Conexión que pasará a estudiar a nivel macro, analizando  
el nexo que une la cultura de la sociedad con la cultura política.  
La segunda hipótesis, enfatiza sobre el rol socializador de la familia, especialmente la 
experiencia con la autoridad paterna, en cuanto determinaba la configuración de la 
personalidad integral, la cual incluye también la política. Influenciado por Eckstein,  
apuntará en un principio que, es el uso abusivo de la autoridad paterna el que hace 
que los niños desarrollen una personalidad agresiva y autoritaria296. Sin embargo, y 
contrariamente a la primera hipótesis, a la que daría continuidad junto a Verba, ésta 
última será matizada al adicionar otros agentes socializadores de mayor importancia, 
especialmente la escuela y las organizaciones sociales. 
En lo que respecta a su concepto de desarrollo político, éste seguramente tiene mucho 
que ver con las medidas apropiadas que haría falta desarrollar para la difusión de la 
cultura política democrática. En este sentido, según Young, Almond plantea que son 
dos los indicadores sobre los que se basa para aludir a este concepto. A saber, el grado 
de secularización cultural y el grado de diferenciación estructural. Lo cual significa 
que un sistema político moderno se diferencia de otro tradicional, más que nada, por 
su mayor grado de secularización y diferenciación estructural297. Ahora bien, y en lo 
que respecta al primer indicador, creemos que Almond al hablar de secularización no 
se refería precisamente al proceso histórico de separación entre lo religioso y lo civil, 
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sino al proceso de racionalización, en concreto, el aumento de la capacidad racional y 
analítica de la acción política humana. El mismo plantea que si la modernización es 
la creencia de que las condiciones presentes pueden ser perfectamente alteradas a 
través de la política, uno de los rasgos más sobresalientes del desarrollo político, es 
concretamente la adquisición de ese grado de racionalidad que el mismo describe en 
términos de secularización cultural, el cual conduce a una homogeneización cultural, 
entendida como un consenso generalizado respecto a una serie de nociones y valores 
políticos, tan necesarios para la estabilidad de las instituciones democráticas298.   
El otro indicador hacía referencia a la diferenciación estructural. Aquí Almond parte 
de que, si bien todos los sistemas políticos cumplen las mismas funciones, no todos 
cuentan con las estructuras adecuadas para llevarlas a cabo. Con adecuadas se refería 
al grado de diversidad, complejidad y autonomía de las estructuras políticas propias 
del gobierno, justo lo que no ocurre en los sistemas que el mismo denominó sistemas 
políticos intermitentes ya que aún contando con las estructuras políticas elementales, 
al ser apenas diferenciadas, y funcionar de una manera irregular, impiden alcanzar la 
infraestructura política, eso es, cuando los subsistemas políticos, específicamente, los 
partidos políticos, grupos de interés y medios de comunicación cuenten con una 
autonomía e independencia frente a las instituciones gubernamentales tal y como lo 
ejemplifican en su obra el caso inglés, y estadounidense. En este sentido, se entiende 
que la transición política es un reto299 dual; que se puede entender en términos de un 
avance paralelo entre la secularización cultural y la diferenciación estructural, con 
tendencia a confluir en la modificación de las instituciones políticas a la vez que, en 
las actitudes y valores de los ciudadanos.  
En La cultura cívica, Almond y Verba presentan “la cultura política como un concepto 
vinculante, diseñado para conectar las bases sociales estructurales de la política con 
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sus resultados institucionales”300. Para ambos, la preocupación fundamental era que 
el progreso social podría verse impedido por la persistencia de valores “arcaicos”, aún 
cuando aparentemente las sociedades se hayan transformado en modernas. Así, la 
idea central que guiará el estudio, será en qué medida la cultura cívica hace posible el 
desarrollo y la estabilidad de los sistemas democráticos, a cuyo propósito se planteó 
la siguiente interrogante: “¿existe algún tipo de cultura política –o pautas de actitudes 
políticas- que apoyen la emergencia y el mantenimiento de un sistema democrático 
estable?”301. Averiguarlo, les llevó a adoptar el método comparativo para analizar las 
actitudes de los ciudadanos corrientes302 hacia sus sistemas políticos; en los países que 
representaban según los mismos, “una amplia escala de experimentos relativamente 
positivos de un gobierno democrático”303: Estados Unidos, Gran Bretaña,  Alemania, 
Italia y México; con miras a identificar y explicitar los rasgos más sobresalientes de 
la cultura política democrática, o cívica304.  
Partiendo de estas consideraciones, se intentará un acercamiento a los países muestra 
a través de una particular idea de la cultura y de la cultura política. Los mismos dirán 
que: “empleamos el concepto de cultura en uno solo de sus muchos significados: el de 
orientación psicológica hacia objetos sociales”305 siendo aquí el sistema político lo que 
                                                          
300
 SOMERS, M.R, “¿Qué hay de político o de cultural en la cultura política y en la esfera pública? Op. Cit, 
p.44.  
301
 ALMOND, G y VERBA, S (1970): La cultura cívica. Un estudio sobre la participación política 
democrática en cinco naciones. Euro-América. Madrid. p.529.  
302
 Para ellos, importaba saber “las percepciones y conducta del ciudadano corriente y no de las élites 
del gobierno. Nos interesa la percepción del hombre de la calle”. Ibídem, p.216.  
303
 Según los mismos, la elección Gran Bretaña y Estados Unidos obedece al argumento de que ambos 
“representan experimentos relativamente positivos de un gobierno democrático”. Los dos siguientes, 
es decir, Alemania e Italia, han sido incluidos como “ejemplos de sociedades menos desarrolladas con 
sistemas políticos de transición”, mientras que, el caso de México, representaba el otro extremo, eso 
es, “una democracia no integrada en la comunidad atlántica” y por ello podía “ofrecer rasgos útiles 
sobre las características de la cultura política en países no occidentales, que pasan por experiencias 
semejantes en la modernización y democratización”. Ibídem, pp. 54-58.  
304
 Los mismos dirán claramente que lo que han hecho en La cultura cívica “consiste en una serie de 
experimentos, con el fin de probar algunas de estas hipótesis. Más que inferir las características de una 
cultura democrática de instituciones políticas o condiciones sociales, hemos intentado especificar su 
contenido, examinando actitudes en un número determinado de sistemas democráticos en 
funcionamiento”. Ibídem, p.28.   
305
 Ibídem, p.30.  
 
 
 
113 
delimita los componentes de la cultura política306 y la distingue de su sentido general. 
Así, la cultura política será el campo de las orientaciones subjetivas hacia la política, 
ya sea de una nación, o de un determinado segmento de ella. En este sentido, resulta 
interesante subrayar el énfasis puesto en que se trata de orientaciones subjetivas, ya 
que no sólo alude al individuo frente al colectivo; sino a su percepción misma de las 
cosas; percepción que en palabras de nuestros autores no tiene porque ser idéntica o 
corresponder a la realidad política institucional operante. De ahí que, la estabilidad 
de un régimen dependa a su modo de ver tanto de las instituciones y prácticas reales, 
como de lo que los individuos perciban de ellas. Se trata también de una cultura o de 
una subcultura; ya que contrariamente al enfoque tradicional que atribuía el carácter 
homogéneo a la cultura nacional, aquí se establece esta distinción para dar cuenta de 
que, no solamente las características culturales de una nación son heterogéneas, sino 
que en algunas ocasiones, la subcultura política de ciertos segmentos de la sociedad se 
identifica más con otros segmentos de otras sociedades que al resto de la población de 
la propia nación. Para demostrarlo, nos remiten al campo de los componentes de la 
cultura política, a saber, los elementos cognitivos, afectivos y evaluativos que dan 
cuenta de la compleja mezcla de conocimientos, creencias y sentimientos que definen 
la cultura política de los individuos. Así, los elementos cognitivos aludirán a lo que el 
individuo sabe del quehacer político, mientras los efectivos expresarán sentimientos 
de apego o rechazo hacia los objetos políticos; siendo por ende, los evaluativos los que 
involucran una combinación de opiniones y criterios de valor que forman el juicio307. 
Una consecuencia lógica de lo dicho, es que se trate, no de una cultura política, en 
singular, sino de varias culturas entre naciones, y de distintas subculturas dentro de 
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la misma nación. De ahí que, en términos teóricos, se nos habla de tres tipos ideales 
de cultura política que van desde la cultura parroquial, compuesta por individuos 
descritos como apolíticos, la de súbdito, cuyos miembros aún siendo conscientes de la 
existencia de una autoridad gubernativa especializada, mantienen una relación pasiva 
con ella, hasta la participativa, concerniente a los más activos en política, aquellos 
que tratan de influir en los “input y output” del sistema político308.  
En términos empíricos, se advierte que no existen culturas políticas uniformes, puras 
u homogéneas309, sino más bien, mixtas. Es por así decir, una mezcla compuesta de 
elementos propios de al menos dos de los tipos de culturas arriba expuestas, ya que, 
como tal, suele predominar una sobre otra, lo cual da lugar y permite distinguir en la 
vida empírica entre tres tipos de culturas políticas: la cultura parroquial de súbdito, la 
cultura de súbdito participante y la cultura parroquial participante, siendo lo “ideal” 
la cultura cívica, puesto que es la que combina:  
“aspectos modernos con visiones tradicionales y concibe el ciudadano 
lo suficientemente activo en política como para poder expresar sus 
preferencias frente al gobierno, sin que esto lo lleve a rechazar las 
decisiones tomadas por la élite política, es decir, a obstaculizar el 
desempeño gubernamental. En este sentido, el ciudadano se siente 
capaz de influir en el gobierno, pero que frecuentemente decide no 
hacerlo dando a éste un margen importante de flexibilidad en su 
gestión”310. 
En palabras de Almond y Verba, y como se desprende del esquema, la cultura cívica,  
“combina las orientaciones políticas de participación con las de 
súbdito y parroquiales, sin ocupar su lugar. Los individuos se 
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gobernabilidad en la ciudad de México. Ediciones Plaza& Valdés, S.A. México. pp.23-24.  
309 ALMOND, G y VERBA, S (1970): La cultura cívica. Op. Cit, p.530.  
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convierten en participantes en el proceso político, pero no abandonan 
sus orientaciones ni como súbditos ni como parroquiales. Además, no 
sólo se mantienen estas primeras orientaciones al mismo tiempo que 
las orientaciones políticas de participación, sino que dichas 
orientaciones parroquiales y de súbdito son congruentes con las de 
participación. De este modo, las actitudes favorables a la 
participación dentro del sistema político, desempeñan un papel más 
importante en la cultura cívica, pero igualmente influyen otras 
actitudes no políticas como la confianza en otras personas y la 
participación social en general. El mantenimiento de estas actitudes 
más tradicionales y su fusión con las orientaciones de participación, 
llevan a una cultura política equilibrada en que la actividad política, 
la implicación y la racionalidad existen, pero equilibradas por la 
pasividad, el tradicionalismo y la entrega a los valores 
parroquiales”311   
 
Elaboración propia. 
Especificado el contenido de la cultura cívica, Almond y Verba pasarán a explicar 
que la misma es el resultado de la acción de estos tres agentes: socialización política, 
la educación, y los medios de comunicación, lo que básicamente significa que tanto 
su adquisición, como su difusión, requiere de bases organizativas concretas.  
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Así, y en lo que respecta al primer agente, y si por socialización312, se entiende aquel 
proceso social, de carácter colectivo en el cual participamos todos como consecuencia 
de nuestra naturaleza social y, a través del cual adquirimos conocimientos y saberes, 
formamos nuestras creencias básicas sobre la sociedad y la política313, éste empieza 
desde la niñez y nunca termina. Pues el individuo nos dicen los sociólogos no nace 
miembro de una sociedad, sino que nace con una predisposición hacia la socialidad, 
primero participa en la dialéctica de la sociedad, descubriendo la realidad cultural y 
segundo y, en relación con dicha dialéctica, construye su identidad personal que le 
capacita para desempeñar las funciones dentro de la sociedad. El resultado, es que la 
socialización se puede enfocar desde la perspectiva del individuo tal y como enfatiza 
Rocher o desde la sociedad, si seguimos la definición de Shoeck. En palabras de los 
dos la socialización puede concebirse como un proceso:  
 “por cuyo medio la persona humana aprende e interioriza, en el 
transcurso de su vida, los elementos culturales de su medio ambiente, 
los integra en la estructura de su personalidad, bajo la influencia de 
experiencias y de agentes sociales significativos, y se adapta así al 
entorno social en cuyo seno debe vivir”314 
“por el que todo miembro de una sociedad interioriza durante su 
época de crecimiento unos esquemas de conducta que le permiten 
comportarse en esta sociedad en conformidad con las convicciones y 
las normas cual corresponde a una persona adulta”315 
Así, y mientras en la primera definición se concede más prioridad a la actividad del 
individuo consistente en “aprender, interiorizar, integrar, y adaptarse”, la segunda 
                                                          
312
 De modo general, se puede decir siguiendo a Benedicto que la socialización “es aquel proceso que se 
inicia en la niñez pero que se desarrolla a lo largo de toda la vida, mediante el cual el individuo 
aprende -en la interacción con los otros y con su entorno- las normas culturales, los valores 
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construcción de los universos políticos de los ciudadanos”, En BENEDICTO J y MORÁN, M (Editores) 
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enfatiza en “la sociedad, esquemas de conducta, normas etc.” Entre ambas, nos dan 
cuenta de los dos aportes fundamentales de la función que cumple la socialización en 
la vida humana: suministrar las bases para la participación eficaz en la sociedad y, 
con ello hacer posible la continuidad misma de la sociedad. Es por lo tanto, también 
un proceso bidimensional en el cual el individuo es a la vez una construcción social y 
el arquitecto de la sociedad, de manera que, lo subjetivo no puede prescindir de la 
realidad material y social y viceversa. En este sentido, y puesto que prácticamente no 
se deja de socializarse a lo largo del ciclo vital, Berger y Luckmann nos hablan de 
socialización primaria y secundaria, diferenciando en estos términos entre ambas:  
 “la socialización primaria es la primera por la que el individuo 
atraviese en la niñez; por medio de ella se convierte en miembro de la 
sociedad. La socialización secundaria es cualquier proceso posterior 
que introduce al individuo ya socializado a nuevos sectores del 
mundo objetivo de su sociedad”316 
Respecto a la primera etapa, es sumamente decisiva, porque es cuando “se produce la 
internalización del mundo social que sirve de base para la ulterior internalización de 
símbolos específicos durante la socialización secundaria que se desarrolla en la edad 
adulta”317. Llevada a cabo en el seno de la familia, y caracterizada por una fuerte carga 
afectiva, su resultado será en gran medida consecuencia de la capacidad misma del 
niño para el aprendizaje, de su desarrollo psicoevolutivo y, de la posición familiar 
dentro de la estructura social, que incluye obviamente sus idiosincrasias individuales 
biográficamente arraigadas. El niño nos dicen llega a ser lo que los otros significantes 
lo consideren, éste no elige “las reglas de juego”, simplemente se identifica con ellos, 
“identidad que se define objetivamente como la ubicación en un mundo determinado 
y puede asumírsela subjetivamente sólo junto con ese mundo”318. Así la socialización 
primaria dura hasta que se crea en la conciencia del niño una abstracción progresiva, 
denominada por Berger y Luckmann “el otro generalizado”, que va desde los roles y 
actitudes concretos hasta los roles y actitudes en general; dando así continuidad y 
estabilidad a la “auto-identificación” de los sujetos; y en la cual el rol del lenguaje se 
convierte en determinante porque su aprendizaje conlleva e implica asumir esquemas 
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motivacionales e interpretativos que configurarán las actitudes y las conductas de los 
sujetos. De ahí que, “el mundo internalizado en la socialización primaria se implanta 
en la conciencia con mucha más firmeza”319 en comparación con la secundaria que, 
girando en torno a “la internalización de submundos institucionales o basados sobre 
instituciones. Su alcance y su carácter se determinan, pues, por la complejidad de la 
división del trabajo y la distribución social concomitante del conocimiento”320. Aquí 
ya no es la identificación afectiva sino la interacción con otros, en entornos distintos 
al familiar, primero en la escuela y luego en las demás instituciones sociales donde se 
da lugar a un nuevo modo de comunicación o más concretamente, lo que abre ese 
nuevo marco de aprendizaje más amplio y detallado de habilidades y conocimientos, 
que permite la internalización de los denominados “submundos”. En este sentido, los 
diferentes agentes que influyen en esta segunda etapa, adquieren relevancia en tanto 
que mecanismos que pueden contribuir o impedir el pleno desarrollo del individuo. 
Nos referimos especialmente a la institución educacional que analizaremos una vez 
aclarada la socialización política.   
La socialización propiamente política es una segunda fase que comienza sólo después 
de que se haya desarrollado esa primera socialización de base, puesto que “solamente 
a partir de que se haya internalizado una determinada cultura y se haya convertido 
en miembro de la sociedad, estaría el niño en disposición de enfrentarse a hechos de 
naturaleza política, podría conocerlos, juzgarlos  y orientarse ante ellos”321.  
Para una mejor comprensión de la cuestión de la socialización, Easton y Dennis nos 
indican que la socialización política progresa de acuerdo a un esquema evolutivo que 
comprende cuatro grandes principios322: 1. la politización, es decir, el descubrimiento 
de la existencia del sistema político en la etapa infantil mediante las figuras de 
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autoridad que se sienten más próximos; 2. la personalización que consiste en la 
percepción del sistema, simbolizado en estas figuras de autoridad; 3. la idealización 
de dichas figuras consideradas personas benevolentes y; 4. la institucionalización de 
dichas percepciones que se logra conforme se madura y se comienza a juzgar de 
modo más racional que afectivo la realidad política323.   
En este sentido, y dentro de esta lógica dinámica es de especial relevancia abandonar 
la premisa de que la socialización política interesa estrictamente porque garantiza la 
estabilidad del sistema político, y adoptar otro enfoque que tenga en cuenta “no sólo 
la actividad reproductora de la sociedad y su capacidad de moldeamiento del sujeto 
sino también el proceso de formación y desarrollo de la identidad social y política 
que lleva a cabo el individuo a través de los mecanismos de socialización”324; ya que 
permite una aproximación más ventajosa a las funciones que cumple la socialización 
política. Funciones que se entienden mejor cuando dentro del proceso se distingue tal 
y como hace Piaget entre la acción de “los mecanismos de acomodación”, los cuales 
tienen que ver con las capacidades para adaptarse a las exigencias del entorno social 
y, los de “asimilación”, mediante los cuales se intenta alterar el entorno social según 
los deseos y necesidades325.  
Entendida así la socialización política, parece que se trata de una dinámica continua, 
que podemos definir sistemáticamente como, “un proceso de aprendizaje político 
formal o informal, deliberado o no, en todos los estadios del ciclo vital, incluyendo 
no sólo el aprendizaje político explícito, sino también el nominalmente no político 
que afecta, sin embargo, al comportamiento político”326. Aquí, los elementos más 
relevantes, son los contenidos y los agentes aunque como nos dirá Wildavsky, ambos 
resultan sensibles al contexto social en donde tienen lugar327, es decir, ambos vienen 
condicionados en función de la historia nacional, de los rasgos del gobierno y de las 
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costumbres, en una palabra, de “la forma de vida” dominante usando la expresión del 
mismo Wildavsky.  
Respecto a los contenidos, nos importa averiguar, cómo se desarrollan los procesos de 
identificación con el sistema, cómo se forman las preferencias político-ideológicas y 
en qué sentido repercuten en las percepciones de los individuos sobre la actividad 
política.  
Así, podemos decir que la identificación con el sistema se da en los niños desde una 
edad muy temprana, “por medio de sus líderes más sobresalientes”, pero también “a 
través de sus símbolos más visibles”328. Orientados de manera puramente afectiva 
hacia el sistema político, se espera como vimos en el esquema de Easton y Dennis 
que la socialización política de los individuos vaya  evolucionando a medida que su 
orientación hacia lo político se haga menos personal, es decir, menos afectiva y, más 
institucional, eso es, más cognitiva. No obstante, y aunque se trata de un proceso de 
aprendizaje dinámico, el hecho de que sea de igual manera un proceso “preso” del 
momento histórico, así como de los contextos sociales, hace que sus posibilidades de 
progreso dependan también de otros factores tal es la clase de cultura dominante. 
Concretamente, y para que se entienda, Wildavsky nos habla de relaciones sociales y 
prejuicios culturales que dan lugar a lo que llama “formas de vida” o tipos de culturas 
que, definidas en términos de individualismo, igualitarismo, jerarquía y fatalismo, 
éstas formas sostiene, están en constante competencia dentro del mismo contexto 
social, y constituyen esa condición necesaria de variedad que hace posible la 
autonomía y la transformación. ¿Qué significa lo dicho?. Básicamente que dichas 
formas representan por así decir, un reportorio de símbolos disponibles a nivel social, 
cuya formación se deduce mejor si aplicamos la propuesta de Douglas, según la cual, 
la variación en el involucramiento  de los individuos hay que buscarla primero, en la 
dimensión red, eso es “el grado en el que la vida de un individuo está limitada por 
ordenes impuestas externamente”, lo que permite denotar el grado de alienación y, 
en la dimensión grupo, la cual se refiere a la medida en que un individuo participa o 
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“se incorpora a unidades delimitadas”, es decir, hasta qué punto se implica o forma 
parte de la sociedad o del subgrupo329. En este sentido, Wildavsky, nos dirá que:  
 “grupos fuertes con prescripciones numerosas que varían según los 
roles sociales se combinan para formar un colectivismo jerárquico: 
grupos fuertes cuyos miembros se atienen a pocas prescripciones 
forman una cultura igualitaria, una vida compartida de 
consentimiento voluntario sin coerción ni desigualdad. El 
individualismo competitivo reúne pocas prescripciones con fronteras 
grupales débiles, favoreciendo siempre de este modo, la formación de 
nuevas combinaciones. Cuando los grupos son débiles y las 
prescripciones fuerte –esto es, cuando las decisiones son tomadas por 
ellos, por parte de las personas externas- la cultura bajo control es 
fatalista”330  
Lo cual queda mejor expuesto en este esquema y, permite explicar mejor la cuestión 
de cómo se forman realmente las preferencias político-ideológicas.   
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Elaboración propia. 
Expuestas las cuatro formas de vida reconocidas por la teoría cultural, la tarea ahora 
será indagar sobre la razón básica que lleva a los individuos a desarrollar preferencias 
por “una forma de vida” u otra, sentirse más afín hacia una u otra ideología. La tarea 
constituyó una gran incógnita tanto para los economistas331, para los estudiosos de la 
sociología y ciencias políticas332, y/o para los teóricos de la elección racional333 que, si 
bien es verdad nos supieron explicar el resultado de las preferencias, nos han aclarado 
poco o casi nada acerca de cómo se forman. Los primeros siempre han afirmado que 
las preferencias son dadas por el sistema donde surgen, es decir, de forma externa, 
con lo cual, describiendo muy bien las consecuencias de todo cambio de preferencias, 
nunca fueron capaces de explicar el por qué. Lo mismo ocurre con los segundos, que, 
interesados en la manera en que las personas logran lo que se proponen a través de la 
actividad política, no consiguieron descifrar por qué se  quiere exactamente algo y no 
otro. Interrogante que tampoco supieron aclarar los teóricos de la elección racional 
que, enfocados a estudiar los medios utilizados para lograr algunos fines, dejaron sin 
esclarecer por qué se pretenden esos fines y no otros.  De ahí que sea de sumo valor 
la aportación de los científicos sociales, quienes nos dirán que la mejor manera de 
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explicar la formación de preferencias es en base al involucramiento con otros 
miembros de la sociedad. Así, y dejando de lado la explicación “simplista” en la cual 
basaron buena parte de los especialistas sus explicaciones: a saber, la transmisión de 
unas generaciones a otras de determinadas preferencias partidistas e ideológicas, la 
cual si bien es verdad nos puede proporcionar información sobre la continuidad de 
las lógicas izquierda/derecha, no nos dice por qué se es de derechas o de izquierdas o 
muchas veces, de ninguna. Para ello, volvemos a: Thompson, Ellis y Wildavsky.  
Concretamente, van a afirmar que son las relaciones sociales los grandes maestros de 
la vida humana. Los que nos abastecen de concepciones sobre lo bello, permitido, o 
punible, no hay manera de escapar a esta imposición social porque los individuos no 
somos entes fisio-psicológicos aislados, sino seres principalmente sociales implicados 
con la humanidad334 Esta condición, hace posible el surgimiento de las preferencias 
como consecuencia del intento de organizar la vida social de modo determinado. Así, 
nos dirán que, refiriéndose a los contenidos que, distinta sería la orientación así como 
el devenir de alguien que vive en una sociedad igualitaria o individualista, de otro 
que se envuelve en una fatalista o jerárquica, porque en todos los casos, se potencian 
unos valores y patrones de conducta, u otros, y así es como se sobrevive en el mundo. 
¿Cómo? Wildavsky  nos explica que es la cultura dominante la que principalmente 
moldea las preferencias, diferenciando éstas últimas entre las preferencias de “primer 
orden”, tal es los valores culturales, las de segundo orden que consisten en la forma 
de vida que elegimos y, las de tercer orden como las políticas que adoptamos para 
llegar a desarrollar dicho estilo de vida. Pero obvio, en vistas de que las preferencias 
de primer orden no se eligen, sino que vienen impuestas desde “fuera”, sobre todo 
desde la esfera religiosa, serán solamente las dos últimas, las disponibles para elegir y 
modificar,  lo cual significa, que las preferencias también obedecen a los arreglos 
institucionales. 
Comprendido el proceso de formación de preferencias como lo plantea Wildavsky, 
es fácil intuir entonces porque difiere tanto la percepción de los individuos respecto a 
la actividad política. Pues si añadimos a lo dicho, que la socialización política además 
de contribuir en el desarrollo de la identidad social de los ciudadanos, también les 
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suministra de modo deliberado “materiales sobre los que se asientan las creencias y 
conocimientos relativos al funcionamiento del sistema político”335, la escuela, con sus 
procesos y contenidos, configura y prescribe según Benedicto, esa  “peculiar forma de 
percibir los fenómenos políticos y de reaccionar ante ellos”336; haciendo posible así, o 
impidiendo el desarrollo de ciudadanos virtuosos. Depende de la educación. 
b. Cultura cívica y educación.  
Estamos en la presencia de una constante histórica, una preocupación fundamental 
que localizamos a lo largo de la historia de la Teoría política como un elemento cuya 
relevancia ha sido por consenso considerada un factor clave para la democratización, 
así como para el desarrollo humano en su sentido más amplio. Tanto es así que para 
Locke “todos los hombres con que tropezamos, nueve partes de diez son lo que son, 
buenos o malos, útiles o inútiles, por la educación que han recibido. Esta es la causa 
de la gran diferencia entre los hombres”337 entre sus costumbres y aptitudes338. De ahí 
que sea de suma relevancia, o de que todo dependa de su calidad como apunta Giner:  
“de la educación parece depender, de uno u otro modo, todo. Tanto es 
así que puede argüirse que la educación desempeña la función más 
decisiva que pueda pensarse en una sociedad que se quiera 
plenamente moderna. En su calidad y cantidad estriba el estado y 
avance de la tecnología, las artes, las ciencias y el saber de una 
nación y por consiguiente su poderío mismo. (…) Y por si ello fuera 
poco, relacionamos la dignidad y la igualdad de los ciudadanos a la 
educación que en un país se imparte. A ello no escapan las virtudes 
cívicas, la salud de la democracia y el respeto de los derechos 
humanos. La vemos, en fin, unida a valores nuevos como puedan 
serlo la justicia social o la preservación de la naturaleza”339   
En una palabra, es la educación en teoría, la que “garantiza el futuro”340 y, es en su 
práctica, paradójicamente, el principal impedimento para su finalidad: la formación 
de individuos libres, autónomos y responsables. En este sentido, es un problema muy 
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antiguo, que pese a todos los esfuerzos, sigue su ciclo decadente que, si bien es verdad 
es global, las consecuencias que trae son más devastadoras cuando se trata de países 
en vías de modernización. De ahí que, cualquier reflexión seria sobre esta cuestión; 
que busque conectar la realidad social con la política, debe considerar el modo en que 
son llevadas a cabo las funciones de la educación formal e informal, averiguar si sus 
métodos y contenidos concuerdan con su misión y objetivos últimos.  
La educación nos dice Bertrand Russell se puede entender en su sentido más amplio 
para referirse “no sólo lo que se aprende por medio de la instrucción, sino todo lo que 
aprendemos mediante la experiencia personal: la formación del carácter a través de la 
educación de la vida” o, en su sentido más estrecho; en el cual el término “educación 
estaría limitado a la instrucción, al conocimiento de información precisa sobre varias 
materias”341. Entre ambos sentidos, Russell define la educación como, “la formación, 
por medio de la instrucción, de ciertos hábitos mentales y de una cierta perspectiva 
sobre la vida y el mundo”342. En otras palabras; y aquí dichas por Emile Durkheim, la 
educación es “la acción ejercida por las generaciones adultas sobre las que aún no 
están maduras para la vida social. Tiene por objeto suscitar y desarrollar en el niño 
cierto número de estados físicos, intelectuales y morales, que exigen de él la sociedad 
política en su conjunto y, el medio especial, al que está particularmente destinado”343. 
La educación concebida como un medio para un fin, y no simplemente un fin en sí 
misma, entiende el proceso escolar como uno que va más allá de la mera transmisión 
de conocimientos, sino que también inculca valores, es decir, pretende la formación 
de individuos responsables y autónomos, capaces de formar juicios autónomamente, 
es decir, pretende desarrollar en ellos el impulso natural llamado curiosidad; dotarles 
de conocimientos, potenciar su individualidad, en una palabra, emanciparles. A 
grosso modo, esas serían la misión y finalidad de la educación, y de ahí su relevancia 
como institución social y, política de primer orden.  
En tanto que institución al servicio social, la educación cumple principalmente tres 
funciones: preserva, desarrolla y promueve la cultura social por un lado, y por otro y 
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a nivel actitudinal, moldea el carácter y forma la personalidad social y política. Como 
institución política, apunta Russell, la educación es un arma de doble filo que, en las 
culturas individualistas proveerá un tipo de ciudadano comprometido con el progreso 
individual, pero también, colectivo, pero en cambio, y cuando se desarrolla en medio 
de las culturas jerarquizadas o fatalistas, se convierte en un mero “adoctrinamiento” 
aniquilador de la individualidad, concibiéndose el individuo como mero instrumento 
al servicio del Estado despótico, donde también, la educación como dominio de las 
investigaciones científicas y de la creatividad se reduce a la mediocre ambición de 
llegar como bien apunta Mill, a ser admitido en las filas de la inmensa burocracia, en 
cuyas manos se concentra el saber y, de la cual dependerían todos “para ser dirigidos 
y aleccionados en todo lo que tuvieran que hacer”344.  
Intentemos averiguar, a través del siguiente esquema, qué ocurre exactamente.  
 
Elaboración propia. 
Comenzamos con las principales acciones sociales de la educación que conciernen el 
dominio de la cultura. En efecto, Jaeger nos dice que es mediante la educación que “la 
comunidad conserva y transmite su peculiaridad física y espiritual”345. Primero es en 
el seno de la familia, y luego en las instituciones educativas donde se transmiten los 
valores que se consideran válidos y valiosos en cada sociedad346que, por lo general, 
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funciona con un “prototipo” ideal del hombre, que en cada época lo ofrece la cultura 
“al espíritu del hombre”347; lo cual nos lleva al terreno de los valores348, su naturaleza 
así como su rol en la vida humana.  
Los valores, ya sean entendidos como modelos normativos, necesidades y conductas 
concretas o como actitudes, son según Parsons “característicos de la acción humana, 
en cuanto ésta última presupone la elección de opciones concretas entre un conjunto 
de dilemas que configuran la existencia humana”349. Son en palabras de Heller, una 
categoría ontológica objetiva, de carácter social, independiente de las apreciaciones 
individuales pero que sin embargo, influye en el comportamiento humano. Y de ahí 
que, cada valor exprese desde su punto de vista, la manifestación y el resultado de las 
relaciones y situaciones sociales, así como de las experiencias subjetivas. Los valores, 
como moralidad prosigue, constituyen un tramado complejo y sólido de exigencias y 
costumbres que llevan al hombre a elevarse por encima del ego y, de sus necesidades 
inmediatas. Así, valores éticos modernos tales la libertad o la igualdad; la reverencia 
o la cooperación, no fueron una realidad dada hasta que el hombre los plasmó en la 
vida empírica, lo cual supuso un importante avance en su definición axiológica, a la 
                                                                                                                                                                          
historia. Ayer, era el coraje el que ocupaba el primer plano, con todas las facultades que implica la 
virtud militar; hoy es el pensamiento y la reflexión; mañana será quizás la fineza del gusto, la 
sensibilidad artística. De tal forma que tanto en el presente como en el pasado nuestro ideal 
pedagógico es, incluso en sus detalles, obra de la sociedad, pues es ella la que traza el retrato del 
hombre que debemos ser, y en ese retrato se reflejan todas las particularidades de su organización”. 
Véase, DURKHEIM, E: “Lección inaugural del curso de pedagogía”, En ÁLVAREZ URÍA, F (2007): Karl 
Marx, Max Weber y Emile Durkheim. Sociología y educación. Textos e intervenciones de los sociólogos clásicos. 
Ediciones Morata, S.L. Madrid. p.98.  
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vez que conllevó la creación de nuevas costumbres, y la implementación de normas 
más proclives a cultivar la excelencia humana. Para ella, “el despliegue de los valores 
se produce pues, en esferas heterogéneas. Éstas se desarrollan desigualmente. Una 
esfera puede desplegar la esencia de un respecto, mientras que otra esfera impide eso 
mismo en otro respecto, y se apunta hacia una desvalorización. La historia es historia 
de colisiones de valores de esferas heterogéneas”350. De esta forma, se da el proceso 
reproductivo de los valores, que en las culturas individualistas, o en sociedades cuyas 
jerarquías dan suficiente espacio a los individuos para organizar de manera autónoma 
y propia su jerarquía de valores, el resultado converge en la formación de personas 
críticas y creativas que conjuntamente generan nuevos conocimientos, actitudes y 
patrones de conducta adaptados al presente, lo cual, no sólo enriquece y transforma a 
la sociedad, sino que además, y lo que nos importa aquí, la convierte en un lugar 
armónico de convivencia, donde las personas tienen la posibilidad de participar y 
promocionar sus valores, engrandeciendo así a la propia nación. Por lo contrario, y 
cuando se vive bajo jerarquías donde no existe la misma posibilidad de juzgar con 
razón, de elegir con autonomía, ya sea bajo la presión de circunstancias pasajeras o 
duraderas como sostuvo Durkheim, en el momento en que se siente “la necesidad de 
imponer a sus miembros un conformismo más estricto, todo aquello que pueda 
provocar un freno a la iniciativa de la inteligencia se verá proscrito”351 Lo que quiere 
decir, principalmente, es que en donde aún manda la tradición, el hábito de estimular 
el pensamiento y la reflexión suelen ser excluidos, practicando una adaptación pasiva 
a las costumbres, las cuales, recordemos las sabias palabras de Mill: “ni educan ni 
desarrollan en el individuo ninguna de esas cualidades que forman parte de los 
atributos distintivos del ser humano; como son las facultades de percepción, juicio, 
discernimiento, e incluso preferencia moral, que sólo se ejercen cuando se realiza la 
elección”352, y no cuando impera la imposición, como ocurre en las culturas fatalistas 
o jerárquicas353 tal es el caso de la cultura marroquí que analizaremos a continuación.   
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De ahí que educar para Russell sea cuestión de fomentar los impulsos354 constructivos 
o creativos; paliando así a los destructivos o posesivos. Es la manera de educar355; las 
experiencias en la escuela y en la universidad lo que puede desarrollar y de hecho 
aumentar los impulsos constructivos, a condición de que funcione correctamente.   
La educación del carácter, entendida como educación en virtudes no es ningún “lujo”, 
tampoco lo es, a estas alturas determinar los valores objetivos universalizables sin las 
cuales, difícilmente se podría avanzar. En este sentido, urge según Camps, “volver a 
valores como el respeto, la convivencia, el esfuerzo, la equidad o la utilización 
razonable de la libertad. Es necesario recuperar el buen sentido de conceptos como la 
autoridad, norma, esfuerzo, disciplina o tolerancia. Y, por encima de todo, hay que 
                                                                                                                                                                          
jóvenes aturdidos que tienen viveza de espíritu, pueden a veces, reformarse y hacerse hombres 
capaces; o hombres grandes pero los espíritus abatidos, tímidos y sumisos, los espíritus bajos y débiles, 
no pueden sino difícilmente enderezarse y es raro que alcancen algo” LOCKE, J (1986): Pensamientos 
sobre la educación. Op. Cit, pp. 76-78. 
354
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cambiar de perspectiva, eliminar tópicos y asumir que estos valores, estas actitudes, 
se pueden enseñar”356. Ésta, es la asignatura pendiente que la humanidad todavía no 
ha bosquejado con la suficiente energía y voluntad; el camino que nos puede conducir 
gradualmente hacia una asimilación más profunda de las virtudes que demanda el 
vivir en sociedades multiculturales y demasiado desiguales. Es por ende, la esperanza 
para superar la crisis de sentido provocada frecuentemente por la colisión entre los 
hábitos y valores aprendidos durante la primera socialización y, los que realmente se 
exigen para la convivencia armoniosa en una sociedad.  
La enseñanza de los valores, aunque sea sensible al contexto sociocultural tal y como 
hemos visto, no podemos ignorar lo que nos dicta el sentido común: nada puede ser 
apreciado, a menos que se practica. Y aquí es ineludible señalar lo que suele pasarse 
por alto: la diferencia existente entre los términos: valores, actitudes y virtudes. No 
está demás aclarar dicha diferencia ejemplificando: vocablos como la paz, la libertad 
o la biodiversidad son respectivamente ejemplos de valores sociales, políticos y 
ambientales. Actitudes lo son, tanto el esfuerzo, y la tolerancia, como el machismo y 
la corrupción, mientras que, virtudes tales la valentía, la honestidad y la cooperación 
son también actitudes pero virtuosos. Entonces, si los valores son ideales abstractas; 
las virtudes son actitudes prácticas. Necesitamos los tres términos para entender la 
importancia que tiene la educación en virtudes.  
Prueba simple de lo dicho, es que los valores y las actitudes muchas veces siguen 
caminos distintos y es muy normal, porque estamos hablando de seres imperfectos, a 
quienes el mero conocimiento de los valores y los deberes no les convierte en seres 
virtuosos. Hace falta adquirir esas virtudes; las cuales desde Aristóteles se sabe que 
son cuestión de práctica, de hábito; eso es de “aprender haciendo”. Pues gran parte de 
los hábitos, acaban por formar en nosotros una especie de segunda naturaleza, y por 
eso, para Aristóteles, la conexión entre el aprendizaje de virtudes y la modificación 
de las actitudes sea tan inmediata como se puede percibir fácilmente de sus palabras:  
“se dice bien, pues, que realizando acciones justas y moderadas se 
hace uno justo y moderado respectivamente; y sin hacerlas, nadie 
podría llegar a ser bueno. Pero la mayoría no ejerce esas cosas, sino 
que, refugiándose en la teoría, cree filosofar y poder así, ser hombres 
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virtuosos; se comportan como los enfermos que escuchan con 
atención a los médicos, pero no hacen nada de lo que les prescribe. Y 
así como estos pacientes no sanarán del cuerpo con el tratamiento, 
tampoco aquellos sanarán del alma con la filosofía”357 
Todo lo dicho, tal vez, adquiere un peso mayor, cuando dentro del amplio proceso 
educativo que hemos considerado hasta ahora, referirnos al de la tutela directa: la 
educación en términos académicos. Aquí Russell nos dirá que todo va a depender de 
los métodos de enseñanza, si estimulan o quiebran en el niño ese impulso intelectual 
llamado curiosidad, de cómo son las relaciones entre alumnos y maestros; si se basan 
en libertad o en la obediencia y, de la calidad y utilidad de los contenidos enseñados. 
Esta diferencia descrita por Russell, es denominada por Dewey educación progresiva 
versus educación tradicional. Su propuesta parte del rechazo del modelo tradicional 
que según el mismo, ofrece una visión estática de la realidad; es un proyecto “rígido”, 
caracterizado sobre todo por la imposición acrítica de los saberes, la memorización de 
contenidos, la disciplina irracionalizada, el adiestramiento técnico, en una palabra: es 
antidemocrático. Frente a ello, propone otra visión de la educación, entendida como 
desarrollo progresivo de la individualidad, en la cual, mayor importancia adquiere la  
formación basada en la experiencia. La escuela progresiva de Dewey define el verbo 
educar, no como preparación para la vida, sino, la vida misma. Es activa en el sentido 
de estar sincronizada con las necesidades sociales, donde el profesor, más que dirigir, 
está para asesorar, creando así una dinámica de interacción358, capaz de fomentar los 
valores de participación y de estimular la inteligencia social, de modo que la relación 
entre el saber y el hacer quede íntimamente conectada y conciliada359. Según Dewey:  
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a la imposición desde arriba se opone la expresión y cultivación de la 
individualidad; a la disciplina externa se opone la actividad libre; al 
aprendizaje de libros y maestros, el aprendizaje mediante la 
experiencia; a la adquisición de habilidades y técnicas aisladas por 
adiestramiento, se opone la adquisición de aquéllas como medios 
para alcanzar los fines que tienen un atractivo vital y directo: a la 
preparación para un futuro más o menos remoto se opone el de 
aprovechar al máximo las oportunidades de la vida presente; a los 
fines estáticos se opone el conocimiento de un mundo en constante 
cambio 360”  
Para dirigir la educación hacia renovados caminos que contribuyan a la articulación 
de la escuela y la sociedad, hace falta transformar la vida escolar. El cambio aquí no 
solamente abarca las condiciones materiales, tales los programas y las posibilidades 
de acceso, sino que por encima de todo, es un cambio de paradigma que abandona el 
estudio por imposición, evocando el gusto de aprender, el placer de descubrirse y con 
ello, tener una idea más amplia y plural del mundo en que nos envolvemos. En este 
sentido, la curiosidad, la contemplación y la sabiduría por ejemplo, se convierten en 
opinión de Russell en condiciones previas o conceptos claves, para una educación 
sana que pretende la formación de individuos sanos361.  
Sin pretender menospreciar el papel de la educación hoy día, ni juzgar de inútiles a 
nuestros centros educativos, ni en su caso, considerar que los problemas en educación 
son similares por todas partes, podemos suponer sin embargo, que existen fracasos 
comunes que brotan siempre del mismo error: operar con un enfoque de aprendizaje 
excesivamente teórico que ni capitaliza las enormes y valiosas enseñanzas que brinda 
la experiencia, ni permite una interactuación fluida con los profesores. La imagen es 
hoy, ciertamente la que describió Russell hace muchos años, al describir la realidad 
escolar en los siguientes términos: “en una hipotética clase de cien niños, el noventa 
por ciento aprende por miedo al castigo, nueve por el deseo competitivo de progresar 
y,  un uno por ciento por amor al  conocimiento”362. El resultado es la triste realidad 
de que “la instrucción sea tratada principalmente como preparación para ganarse la 
vida” 363 y nunca como un medio para conocerse y dar mayor salida a los impulsos 
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creativos. En este sentido, nunca es demás señalar, e insistir en que siempre y cuando 
aprender sea sinónimo de castigo, si no se siente inclinación por los estudios, todo lo 
enseñado es para Locke literalmente trabajo perdido; “habrá gastado mucho tiempo y 
esfuerzos para un estudio que se apresurará a abandonar y  olvidar desde el momento 
que disponga de cierta libertad”364. Y de ahí que la curiosidad sea según el mismo un 
elemento importante que favorece el hábito intelectual de contemplar y reflexionar.   
La curiosidad dice Locke, “no es sino el apetito de conocimiento, y por consiguiente, 
debe ser estimulada, no sólo como un buen signo, sino como el gran instrumento que  
ha proporcionado la naturaleza para remediar la ignorancia con que nacemos, y sin 
ese espíritu de investigación, seríamos criaturas torpes e inútiles”365. Para ello, aboga 
por “no rechazar ni desdeñar ninguna de las preguntas del niño, ni tolerar que se rían 
de ellas”, sino que se debe “instruirles en lo que desean saber”366.  
En esta misma línea de argumentación, Dewey enfatizó en la organización interna 
de las universidades como el punto de referencia para darse cuenta de los valores que 
se pretenden inculcar en los estudiantes. La universidad vista como una sociedad en 
miniatura, es el espacio donde se dan una serie de interacciones, se generan vínculos 
que puede favorecer o impedir el desarrollo de los valores democráticos. Así, señala 
por un lado que, ilusorio sería esperar que la democracia sea una realidad teniendo en 
pleno funcionamiento el principio de autocracia dentro de los centros universitarios. 
Por otro, y del mismo modo que los profesores se hallan sujetos a una jerarquía, es de 
esperar que ésta también exista  dentro de la clase, lo que hace difícil la formación de 
personalidades democráticas.  
Habría que devolver a la universidad, como sostuvo Giroux, su carácter autónomo e 
independiente de los planes y aspiraciones del mercado367. Dice: 
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 “[la universidad] obsesionada por la concesión de becas, la 
recaudación de fondos y las mejoras del capital, la educación 
superior está abandonando gradualmente su papel de esfera 
democrática consagrada a los valores más amplios de una ciudadanía 
comprometida y crítica. Ahora, los beneficios privados anulan el 
bien público y, los conocimientos que no se traducen de forma 
inmediata en puesto de trabajo o beneficios económicos se consideran 
ornamentales. En este contexto, la pedagogía se despolitiza y la 
cultura académica se convierte en el medio para colocar a los 
estudiantes en el orden social injusto que exalta el poder comercial a 
expensas de valores civiles y públicos más amplios”368  
La educación se convierte así en un asunto de mucha relevancia a nivel político no 
sólo porque está vehiculizada por el Estado, sino porque condiciona el devenir de este 
mismo Estado. Así de claro y de directo lo advierte Locke al sostener que “los errores 
en materia de educación deben ser más imperdonables que ningún otro. Estos errores 
como las faltas en la primera elaboración, que no son nunca corregidas en la segunda 
ni en la tercera, conducen a ulteriores e incorregibles infecciones, que persisten en 
todas las partes y estaciones de la vida”369. Traduciendo lo dicho a la vida empírica, el 
error aquí, siguiendo a Giroux es que: 
“como resultado de la toma del poder de la vida pública por parte de 
las corporaciones privadas, el mantenimiento de las esferas 
democráticas públicas desde las cuales organizar los esfuerzos para 
una visión moral pierde toda significación. A medida que el poder de 
la sociedad civil va perdiendo su capacidad para imponerse o para 
exigir responsabilidades al poder empresarial, se va diluyendo el 
significado de la política como lucha democrática y, dentro de la 
lógica de la autofinanciación y del balance final, se hace cada vez 
más difícil el tratamiento de las cuestiones morales y sociales 
urgentes en términos sistémicos y políticos370.   
Si se entiende que es la educación la que da cuerpo a los ideales y prácticas políticas, 
la que igualmente configura la sociedad, éstas no pueden ser reformadas a menos que 
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se logre enfocar la pedagogía como una práctica política y moral y no como una mera 
estrategia técnica que busca constantemente beneficios materiales. Concretamente y 
en este sentido, dice Henry Giroux que urge comenzar por considerar la universidad 
como un bien público y no como un lugar de inversión comercial371, puesto que es, 
 “el modo en que nuestras universidades técnicas y superiores educan 
a la juventud para el futuro, el que determinará el significado y la 
esencia de la democracia en sí misma. Una responsabilidad de este 
calibre necesita dar prioridad a la comunidad democrática, a los 
derechos de los ciudadanos y al bien público frente a las relaciones de 
mercado, a las limitadas exigencias de los consumidores y a los 
intereses de empresa”372 
Esta dimensión política de la educación resulta fundamental en el presente estudio en 
el sentido de compartir plenamente la premisa de Russell según la cual  “aquellos que 
elaboran los programas de educación estatales podrían causar el deterioro de los 
hombres, como ciudadanos, si toman una perspectiva estrecha de lo que constituye 
un buen ciudadano”373.  Evidentemente, nos estamos refiriendo a la necesidad de que 
el Estado no pueda, ni tenga margen para instrumentalizar la educación según sus 
fines particulares. La objeción aquí no atañe que el Estado imponga la educación, 
sino que sea el mismo, el encargado de dirigirla. Reclamo que encontramos en Mill, 
en su obra Sobre la libertad, en la cual explicó porque objeta que la educación quede en 
manos del Estado. Dice: 
 “todo cuanto se ha dicho acerca de la importancia de la 
individualidad del carácter, así como de la diversidad de opiniones y 
de formas de conducta, implica una diversidad educativa de la 
misma e indecible importancia. Una educación general por parte del 
Estado es un mero artificio para hacer que toda la población sea 
exactamente igual, y como el molde que a todos engloba es el que 
complace al poder predominante en el gobierno, sea una monarquía, 
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una teocracia, una aristocracia o la mayoría, como en la generación 
actual, en tanto en cuanto sea eficaz y alcance éxitos en su gestión, 
establecerá un despotismo sobre las mentes que, por su propia 
naturaleza, tenderá a extenderse sobre los cuerpos”374  
El problema aquí, es ciertamente el de la libertad, justamente el saber combinar entre 
“el grado de iniciativa individual necesario para el progreso con el grado de cohesión 
social indispensable para sobrevivir”375. El argumento a favor de una educación en 
libertad no deriva sólo del valor que tiene en sí misma la libertad, también alerta de 
los efectos perjudiciales del exceso de autoridad y disciplina: una educación servil, 
forma caracteres serviles, y éstos nunca están detrás del progreso humano, nunca 
pueden respaldar un sistema democrático de gestión de conflictos y recursos porque 
la dinámica tal cual vimos, no consiste en el cultivo de las cualidades necesarias o 
virtudes para un sistema democrático, se observa por el contrario cómo se sirve de la 
educación no para domar las pasiones, sino para potenciarlas376; no para formar 
individuos libres e iguales, sino una sociedad de masas, en la cual, se valora más la 
fuerza que la libertad, se tiene más miedo a la muerte que a la propia esclavitud.  
En efecto, qué es el cinismo característico de nuestra época sino una falta de virtudes, 
una incapacidad colectiva de afrontar con entusiasmo y voluntad los problemas a los 
cuales nos enfrentamos. Qué es la tiranía y el fanatismo sino influjos ideológicos que 
abogan por la uniformidad, por el uso de la fuerza; por la puesta en práctica de una 
disciplina de obediencia externa en vez de interna: a la razón. Qué es la perversidad, 
la corrupción y el resto de las injusticias sociales sino, el resultado de haber educado a 
los ciudadanos como bien señala Mill en los vicios del aristócrata377, qué es por ende, 
la crisis política actual sino como sostuvo el mismo, 
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 “una falta de voluntad por parte de muchos liberales y 
conservadores de reconocer la importancia de la educación formal e 
informal como fuerza para estimular la participación crítica en la 
vida cívica, y de la pedagogía como práctica cultural, política y 
moral crucial para conectar la política, el poder y los sujetos sociales 
con los procesos formativos más amplios que constituyen la vida 
pública democrática”378  
La idea matriz aquí es simple: la educación o es política, o se politiza. Emancipa a la 
sociedad civil, o la convierte en esfera subordinada al poder del Estado. La diferencia 
es abismal en tanto que la primera, 
 “implica reconocer que la educación es inherentemente política 
porque es directiva y su objetivo es informar a las personas aún 
incompletas de lo que significa ser un ser humano e intervenir en el 
mundo (…) Consiste en enseñar a los estudiantes a asumir riesgos, a 
formular preguntas, a desafiar a los poderosos, a valorar las 
tradiciones críticas y a reflexionar sobre el uso de la autoridad en el 
aula y en otros contextos pedagógicos (…) Una educación política 
permite a los alumnos expresarse de manera crítica y modificar la 
estructura participativa y el horizonte de debate en el que se 
construyen sus identidades, valores y deseos. Una educación política 
asienta los parámetros pedagógicos que permiten a los estudiantes 
entender cómo influye el poder en sus vidas, cómo influyen ellos en el 
poder y de qué manera pueden utilizarlo para consolidar y ampliar 
su papel de ciudadanos críticos” 
En cambio, y cuando es politizada, la ciudadanía se percibe como un producto de la 
eficacia técnica, puesto que, basándose en  
“el uso de una metodología, una objetividad y un concepto de 
equilibrio y apelación a la profesionalidad engañosas. La educación 
politizada supervisa las fronteras de las disciplinas, a menudo se 
niega a mencionar o aceptar lo problemático de su propia autoridad 
cultural y, por lo general, prescinde de las herramientas sociales, 
políticas y económicas que, a un nivel superior, autorizan las 
prácticas pedagógicas  coherentes con las formas existentes del poder 
institucional (…). La educación politizada no se hace eco de las 
cuestiones sobre la intersección del conocimiento, el poder, la 
ideología y la lucha, fundamentales para el proceso de la enseñanza y 
aprendizaje”379. 
                                                                                                                                                                          
que se considera a sí mismo y a sus intereses como más importantes que nada y que siempre falla en 
su provecho ante cualquier duda, son otros tantos vicios morales que forjan un carácter moral 
perverso y odioso”. MILL, J. S (2004): Sobre la libertad. Op. Cit, p.178.   
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Por consiguiente, se entiende que la función de la educación es fundamental para el 
desarrollo personal, económico y social de los individuos y de las sociedades, resulta 
indispensable para la formación de una ciudadanía que participe de forma racional, 
libre y responsable en el desarrollo de los procesos democráticos. En suma: 
“es a través de la educación que se configuran en los ciudadanos los 
valores democráticos que orientan su conducta y definen su posición 
frente a realidades concretas. El reconocimiento de la dignidad 
humana propia y de los demás, la aceptación de la diversidad, la 
tolerancia, la igualdad, la honestidad, la responsabilidad, la 
participación, son valores de la cultura democrática producto del 
aprendizaje social que al entenderlos, aceptarlos y tomarlos para sí, 
se convierten en pautas de conducta que propician una mayor 
práctica y demanda de democracia. La educación, pues, resulta clave 
en la consolidación y perfeccionamiento de la democracia”380. 
Siendo así, nos preguntamos pensando en Marruecos sobre ¿qué sucede en realidad 
cuando un cuadro institucional  defectuoso sobrevive a variadas terapias intensivas? 
Es decir, cuando se alarga tanto el intervalo de tiempo entre el resquebrajamiento del 
régimen autoritario y la consolidación democrática ¿Qué obstáculos persisten y están 
detrás de que Marruecos siga clasificándose hoy entre los regímenes híbridos?  
Para contestar a estas preguntas, conviene repasar las teorías del cambio político a fin 
de poder analizar en profundidad el caso de la transición democrática en Marruecos.   
2.7. Los elementos del cambio político.  
Los sistemas políticos como el marroquí, forma parte de los tipos de regímenes que 
según O’Donnell, si bien “tuvieron un desempeño económico relativamente exitoso 
y la represión, aunque dura y extendida durante varios años, fue más acotada y 
menos sistemática”381 en comparación con otros Estados caracterizados por una alta 
destrucción económica además de represión política y social; la herencia autoritaria 
anclada que se manifiesta en “la permanencia de actores decididamente autoritarios 
que controlan importantes recursos del poder”; y en “la existencia de una mayoría 
electoral antiautoritaria, aunque no estrictamente democrática”382, lo que impide que 
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el proceso de cristalización-adaptación, culmine en la consolidación de una efectiva 
democracia383. Es así según Morlino, porque los factores con mayor incidencia en los 
procesos de transición, del periodo autoritario, son arduos y difíciles de superar tal y  
como veremos en el análisis del proceso de transición política en Marruecos. A saber, 
“1. la duración del régimen autoritario anterior; 2. La innovación 
producida, entendiendo por ésta el grado de transformación y de 
institucionalización (inclusive constitucional) de las nuevas reglas, 
modelos y relaciones; y, 3. La modalidad de transición, entendiendo 
las configuraciones que adoptaría la transición al privilegiar a 
ciertos actores y mantener o alterar procedimientos institucionales 
autoritarios”384,  
A este respecto, la consolidación democrática se entiende mejor cuando es abordada 
como “un régimen político en el que la democracia, entendida en términos de un 
complejo sistema de instituciones, reglas, incentivos y desincentivos, se convierte en 
la única forma de proceder posible”385, lo cual, establece el comportamiento de los 
actores políticos, las actitudes hacia el régimen y, el ámbito constitutivo de la 
democracia como las claves para el buen funcionamiento del Estado, o lo que es lo 
mismo, como los requisitos básicos para la consolidación democrática.  
Definida la democracia como aquel régimen en que la soberanía reside en el pueblo; 
consideramos, siguiendo a Linz que el principal criterio de diferenciación entre los 
sistemas políticos, es sin duda, la existencia o no de poderes efectivos que son o no 
resultado de procesos democráticos386. Dicho sistema democrático, se postula como 
vimos alrededor de unos principios y garantías que permiten hacer una clasificación 
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práctica de los regímenes políticos; los cuales encontramos brillantemente resumidas 
en la propuesta de Dahl. Dice: 
 “A fin de que un régimen sea capaz de respuesta en el tiempo, todos 
los ciudadanos deben tener parecidas oportunidades de: a) formular 
sus preferencias; b) expresar esas preferencias a los otros y al 
gobierno mediante una acción individual o colectiva; c) lograr que 
las propias preferencias sean consideradas o “pesadas” por igual, sin 
discriminaciones en cuanto a su contenido y origen”387.   
Dichos principios, para que tengan cabida deben ir escoltados, según Dahl, de ocho 
garantías institucionales. A saber,  
“a) Libertad de asociación y organización; b) Libertad de 
pensamiento y expresión; c) derecho de voto; d) derecho de los 
líderes políticos a competir por el apoyo electoral; e) Fuentes 
alternativas de información; f) posibilidad de ser elegido para cargos 
públicos; g) Elecciones libres y competitivas; h) Existencia de 
instituciones que hacen depender las políticas gubernamentales del 
voto y de otras expresiones de preferencia”388  
Junto a los parámetros descritos, existe en la actualidad un relativo consenso entre 
los expertos, a partir de la evidencia empírica y también del análisis comparado, que 
la articulación política en las democracias representativas, depende principalmente 
de la participación ciudadana, del desarrollo de una infraestructura diferenciada y de 
la existencia de una cultura cívica. 
Asimismo, hablar de democratización política significa la puesta en marcha de los 
procesos que procuran cimentar las características básicas y esenciales de democracia: 
el establecimiento de un Estado de Derecho –que incluye la independencia y balance 
de los poderes y el estricto apego a la ley-; la plena vigencia de las libertades políticas 
y de los derechos civiles; una participación efectiva de la sociedad civil; el acceso 
igualitario de los ciudadanos a la justicia, y el fortalecimiento de la institucionalidad 
democrática, etc.    
Siguiendo a Morlino, el fenómeno de cambio político es un objeto de estudio confuso 
por el desafío que representa explicar el por qué se da el cambio y, en dónde recae. La 
abstracción de elementos y pautas de comportamientos dentro de las comunidades ha 
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llevado al sector académico a estudiar el cambio político desde dos ópticas de estudio: 
uno, es mecánico o estático; el otro es el dinámico389 Es decir, en el caso de los autores 
que utilizan el primer enfoque, les preocupa establecer los elementos que permiten 
limitar y definir el dónde reincide el cambio; mientras que, los que incorporan en su 
análisis el enfoque dinámico, pretenden ir más allá del dónde, para contestar a la 
pregunta de por qué se da el cambio político en unas comunidades y en otras no. 
Ahora bien, antes de averiguar el alcance de ambas posiciones, cabe señalar que el 
término “cambio” a alude la acción de transformar alterar o mutar una realidad dada, 
aquí relativa al ámbito político. En este sentido, según Leonardo Morlino se entiende 
por cambio político: “cualquier transformación que acontezca en el sistema político y 
en sus componentes”390. Mientras que, para Douglass, el cambio político consiste en 
“un ajuste marginal al conjunto de reglas, normas y cumplimiento obligatorio que 
constituyen el marco institucional”391 
De ahí que, definimos el cambio político en términos de una alteración total o parcial 
de los elementos del sistema político o del marco institucional. En este contexto, y 
dado que el fenómeno a analizar aquí concierne el cambio político; seguiremos a los 
autores que parten del enfoque de sistemas; puesto que en sus teorías podemos hallar 
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establecidos tanto los elementos estáticos como los dinámicos, los cuales ofrecen una 
explicación más fundada de la vida política en su estructura y proceso. Es el caso de 
David Easton, Gabriel Almond y Leonardo Morlino entre otros.   
Asimismo, y con miras a comprender y aplicar el concepto de cambio político en el  
análisis del caso marroquí, es conveniente abarcar su dimensión estructural. Es decir, 
definir qué entendemos por sistema político, cuáles son sus elementos estáticos antes 
de pasar al estudio y análisis de su dimensión dinámica, eso es, como conjunto de 
relaciones funcionales entre variables.   
Partiendo de la propuesta sistémica, por régimen político se entiende generalmente, 
el total de las actividades políticas de una sociedad, y en concreto, las interacciones 
que afectan el uso real de la coacción legítima392. Se trata, siguiendo a David Easton, 
de un sistema abierto y adaptable, en el cual, las variables que componen el sistema 
son: 1. los Inputs; concebidas como las demandas y apoyos de la sociedad, así como de 
otros sistemas del ambiente intrasocietal y extrasocietal. 2. Las autoridades, las que 
son responsables de tomar decisiones para satisfacer dichas demandas o, en su caso 
crear las condiciones idóneas para cumplirlas. 3. Los Outputs, y son el producto que 
recibe la sociedad de la parte de los dirigentes y sirve para retroalimentar de nuevo el 
ciclo de demandas y apoyos393.   
Para Gabriel Almond, en cambio, todo sistema político está compuesto por estos tres 
elementos: 1. la cultura política, eso es “las orientaciones específicamente políticas, 
posturas relativas al sistema político y sus diferentes elementos, así como actitudes 
relacionadas con la función de uno mismo dentro del sistema”394; 2. las estructuras 
políticas, y conciernen a las funciones que desempeñan los sistemas políticos, a saber, 
socialización y reclutamiento, articulación de los intereses, agregación de intereses, 
comunicación, formación de normas, aplicación de normas y administración jurídica 
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de las mismas; 3. las capacidades del sistema, resultado de la retroalimentación de los 
inputs y outputs, así como de otros factores tales la élite y sus objetivos, los recursos 
materiales del que se dispone, el aparato burocrático-administrativo, etc. Siendo seis 
las capacidades más significativas: la extractiva, regulativa, distributiva, simbólica, 
receptiva e internacional395.   
En el caso de Leonardo Morlino, autor de Cómo cambian los regímenes políticos, son tres 
los elementos que dividen la estructura mecánica de todo sistema político:  
1. El régimen: 
“dividido en tres: valores, normas y estructuras de autoridad. Los 
valores o principios están en la base de ciertas ideologías y doctrinas 
o bien entran más o menos implícitamente en la praxis política, es 
decir, están articulados abiertamente en expresiones simbólicas o son 
justificaciones latentes del régimen (…).  Las normas son las reglas 
operativas o reglas del juego que especifican los modos en que los 
miembros del sistema pueden participar en el proceso político y 
resolver conflictos. (…)  Las estructuras de autoridad, es decir, el 
conjunto de los roles o modelos regularizados de comportamiento y de 
expectativas acerca del modo en que habrán de comportarse los que 
ocupan posiciones especiales en la sociedad y el modo en que los 
demás deben obrar frente a ellos”396  
2. La comunidad política, y se compone de: “a) ideologías, valores o creencias 
dominantes o, en situación de competencia; b) personas y grupos activos; c) 
estructuras intermedias”397 
3. Las estructuras de autoridad, entre las cuales se distinguen las estructuras de 
decisión, de las de enforcement. Pues mientras las primeras son las que deciden 
los costos y beneficios dentro de la sociedad, las segundas están para ejecutar 
dichas decisiones, forzar la obediencia y extraer los recursos de la sociedad398.   
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Respecto a la dimensión dinámica del sistema político, Morlino sostiene que existen 
factores fundamentales que intervienen para dar persistencia, estabilidad y cambio a 
un régimen. Para Huntington, entre estos factores, Morlino destaca tres. A saber,  
1. La legitimidad, y desvela el nivel de apoyo o de disenso de la comunidad 
política en general, y de la clase política en concreto hacia el régimen.   
2. Eficiencia y eficacia decisoria, y concierne el rendimiento del régimen ante 
los desafíos y retos presentes en cualquier comunidad política.    
3. Movilización política, consistente en los procesos de formación de coaliciones 
o, en su caso ruptura de los mismos y que incide en las estructuras decisorias 
del régimen399.   
A partir de estos elementos, Morlino construye su paradigma de cambio político en 
torno a cinco etapas que ostentan la dinámica de toda transición desde un régimen 
autoritario a otro democrático: 1. crisis autoritaria, 2. caída, 3. transición continúa/ 
descontinúa, 4. instauración democrática y; 5. consolidación democrática400.  
En este sentido, el mismo explica e insiste en que, dichas etapas vienen determinadas 
por las siguientes tres condiciones: 1. La ruptura total o parcial de la coalición 
dominante al elevarse los niveles de descontento e insatisfacción; 2. El deterioro de 
las condiciones socioeconómicas, las cuales acaban afectando los niveles de eficacia y 
efectividad, así como la legitimidad del régimen y finalmente; 3. La acentuación de la 
movilización política que demanda el cambio del régimen.  
Al darse estas condiciones, el régimen cae en crisis, la cual se agrava cuando los dos 
rasgos más destacados de los regímenes autoritarios; el pluralismo limitado y la débil 
movilización política son rebasados por una mayor movilización ciudadana y por la 
fuerza y cohesión del  sector de la oposición que logra superar la capacidad coercitiva 
del régimen autoritario y, se hace más visible la caída; al unirse a la falta de eficacia y 
efectividad, la pérdida total de legitimidad.  
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A partir de ahí, Morlino distingue dentro del proceso de transición dos trayectorias 
para el cambio político, las cuales denomina “continuo” y “descontinuo”. Respecto a 
la primera, tiene lugar cuando el propio régimen, por necesidad  y no por elección se 
plantee la introducción de cambios parciales en función de las leyes y procedimientos 
establecidos. Cuando es “discontinuo”, significa el abandono total de las normas en 
vigor para realizar cambios profundos y estructurales401. 
Para una mejor comprensión del proceso, O’Donnell y Schmitter parten de cuatro 
conceptos fundamentales que corresponden a las cuatro etapas por las cuales pasa el 
cambio: transición, liberalización, democratización y socialización. Por transición 
política se entiende el proceso de cambio de un régimen político a otro. Refiriéndose 
a una transición específicamente democrática, ésta implica el cambio político desde 
un régimen autoritario402 a otro democrático y, concierne básicamente al intervalo de 
tiempo que se presenta entre el resquebrajamiento del régimen autoritario anterior y, 
el establecimiento de un régimen democrático403. El detonante para ellos, al igual que 
para Morlino, suele ser la pérdida de legitimidad o, la crisis del régimen que, frente al 
creciente y evidente descontento popular y, ante la presión que puede venir aparte de 
dentro, desde fuera, se inicia este proyecto democratizador que, según Przeworski 
encierra dos procesos que ocurren simultáneamente, pero a la vez con autonomía; es  
“un proceso de desintegración del régimen autoritario, que a menudo asume la forma 
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de liberalización y, un proceso de instauración de las instituciones democráticas”404. 
Se trata en palabras de O’Donnell de una doble conquista: la democracia política que 
surge de la instalación de un gobierno democrático, y la democratización en los 
planos económico, social y cultural405. 
En este sentido, y a propósito de la confusión que suele haber entre liberalización y 
democratización, es oportuno insistir en que se trata de dos fenómenos  diferentes en 
cuanto a características y alcance. Liberalización406, es “una concesión desde arriba de 
mayores derechos políticos y civiles, más amplios y completos, pero de tal guisa que 
permiten la organización controlada de la sociedad civil, tanto a nivel de élite como 
de masa”407. Como primera fase, “en la cual no existen más que algunas estructuras 
de autoridad del viejo régimen, pero al mismo tiempo no han sido creadas todavía 
todas las del nuevo”408; hay que tener claro que lo que predomina es la contingencia 
política y no la búsqueda de condiciones objetivas y estables para la gestión 
democrática. El régimen autoritario inicia aquí una etapa de “apertura y tolerancia” 
hacia los sectores moderados de la oposición, como estrategia para superar la crisis, 
ampliando su base de apoyo social, sin civilizarlo completamente. Se establece, por 
así decir y según Morlino, un hibrido institucional basado en el apoyo de las élites 
políticas y sociales, también en una limitada participación a nivel de masas, ya sea 
por su capacidad de represión o disuasión, haciendo que el ideal modelo democrático 
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tenga tan poca “credibilidad” e influencia sobre la cultura política del país, incluso y 
sobre todo, a nivel de élite409.   
En circunstancias normales, entiéndase cuando hay voluntad real para el cambio este 
proceso liberalizador, conlleva interacción entre la vieja élite autoritaria y las nuevas 
fuerzas políticas, de la cual no sólo surgen nuevos pactos y acuerdos que posibilitan 
la competencia abierta y libre para ganar las elecciones y con ello, llegar a gobernar; 
sino que también, y lo que es más importante, se funda otra lógica del autoridad más 
cercana al ideal democrático, la cual hace posible la entrada en la segunda etapa y, 
que no es otra, que la denominada instauración democrática o democratización410.  
Cuando se habla de una auténtica democratización411 se hace referencia a una fase 
distinta, alternativa o eventualmente posterior a la liberalización: 
 “ese proceso implica una ampliación completa y un reconocimiento 
real de los derechos civiles y políticos; donde sea necesaria, la 
completa civilización de la sociedad; la aparición de más partidos y 
un sistema de partidos, pero también de organizaciones colectivas de 
intereses, como sindicatos y otros grupos; la elaboración o, en 
cualquier caso, la adopción de los principales procedimientos e 
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instituciones democráticas que caracterizan a ese régimen, como la 
ley electoral o la fijación de las relaciones legislativo-ejecutivo, u 
otros aspectos importantes para el funcionamiento del régimen”412   
Instaurada la democracia, es decir, llevados a cabo en la vida empírica esos requisitos, 
se inicia la segunda transición, aún más ardua y difícil concerniente  la consolidación 
del nuevo régimen democrático. En términos empíricos, se considera completado el 
periodo de instauración cuando se aprueba una nueva constitución o cuando, según  
Nørgaard, “las instituciones democráticas básicas ya están establecidas, reflejando la 
versión particular de democracia que se adoptó. Este es también el momento en el 
que se inicia la consolidación democrática”413 o la socialización.   
Ahora bien, y aunque se advierte que instauración y consolidación no son fenómenos 
que se siguen con necesaria unilinearidad414 es decir, que la instauración no converge 
necesariamente en consolidación, lo que nos interesa saber aquí es: cuándo se da, qué 
características tiene y sobre todo, en qué condiciones prospera, puesto que el presente 
trabajo gira en torno  precisamente sobre los problemas de consolidación democrática 
en Marruecos.  
A este respecto cabe señalar la importancia de la modalidad con que se llevó a cabo el 
proceso democratizador. Pues se entiende que no será lo mismo un cambio impuesto 
desde arriba, con otro ideado por las fuerzas opuestas al régimen. En este sentido, 
Huntington, autor de la obra, La tercera ola, propone tres modalidades para analizar 
las diferentes formas en que se da el conflicto entre Gobierno y oposición, lo cual 
permite darse cuenta de la fortaleza de ambos, y así, deducir quizás las posibilidades 
de éxito en esta etapa de consolidación. El autor usa los términos de transformación, 
traspaso y reemplazo.  
Transformación, dice, ocurre cuando las élites en el poder son las que protagonizan 
el cambio, introduciendo modificaciones que hacen quebrar o en su caso interrumpir 
el funcionamiento autoritario del sistema. Lo cual, y bajo este formato, el gobierno se 
considera más fuerte que la oposición. El segundo caso, alude a un cambio basado en 
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el traspaso, y tiene cabida cuando la democratización es el resultado de la acción más 
o menos concertada entre el gobierno y la oposición, siendo el problema aquí, desde 
el punto de vista del autor,  la unidad de la oposición que resulta difícil de alcanzar. 
Y finalmente, el reemplazo, corresponde a los casos en que la oposición es demasiado 
débiles, y la élite dominante bastante conservadora y contraria a todo cambio, por lo 
que la salida no es otra que “esperar” que la oposición gane fuerza y el gobierno la 
pierda hasta caer o ser derrocado415.     
Para que se entienda mejor, Nørgaard plantea cuatro categorías resultado de conjugar 
la participación del total de los actores (élite y masa) y las estrategias (acciones desde 
arriba o desde abajo), para hablar de transformaciones desde el pacto, la imposición, 
la reforma o la revolución. En el pacto la dinámica consiste en “negociar un arreglo 
sobre cómo las instituciones democráticas deben ser organizadas para que durante el 
proceso se protejan los intereses de ambas partes”416. Respecto a la imposición, ésta 
incluye y conlleva la puesta en marcha desde arriba de un modelo de transición que 
supone, de entrada, el debilitamiento de la oposición y, un mayor desequilibrio entre 
los actores en conflicto. Su caso contrario, sería sin duda la reforma, que inclinaría la 
balanza a favor de la oposición, que a través del diálogo y la negociación, promueve 
cambios graduales, salvaguardando así los intereses políticos y sociales de todos los 
grupos, y, finalmente la revolución, que sería la más extrema de las posibilidades y 
ocurre cuando “todas” las vías pacíficas del cambio aparecen cerradas, optando por lo 
que se conoce como levantamiento popular, con la “ilusión” de crear una democracia 
popular.    
De ahí que, las posibilidades de éxito dependen en gran medida, según Morlino, de 
cuán amplia fue la coalición fundante: “cuanto más participen en ella las fuerzas 
presentes y políticamente activas en el país; mayores son las probabilidades de una 
consolidación fuerte y sólida”417; la cual se hace posible en sus palabras cuando:  
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 “se crean, o reactivan, y comienzan a funcionar cada una de las 
nuevas instituciones y normas del sistema” lo cual, alude por una 
parte, al “proceso de definición-fijación en sus caracteres esenciales, 
y de adaptación en los secundarios, de las distintas estructuras y 
normas particulares del régimen democrático, promulgadas también 
en el transcurso del tiempo” y, por otra, “y si se considera la 
relación entre el régimen y sociedad civil, la consolidación comporta 
también la progresiva ampliación de la aceptación de las estructuras 
y las normas para la resolución pacífica de los conflictos; una 
conciencia siempre mayor de la aceptación y el apoyo hacia el 
compromiso institucional”418.  
Por lo que, podemos decir que la consolidación democrática depende de:  
a) La institucionalización de las estructuras de autoridad del régimen 
democrático y de las denominadas estructuras de mediación, tales los partidos 
políticos y sindicatos. 
b) La formación de una coalición amplia que apoye al régimen democrático. 
c) Del desarrollo de una sociedad civil cívica. Es decir, participativa, autónoma y 
comprometida con los valores democráticos.  
Y puede presentar dos alternativas: una consolidación fuerte y otra débil que, por su 
lado, depende de los siguientes factores:  
a) De la voluntad real de la élite419. 
b) “Del acuerdo democratizante”420 y de su grado de legitimidad.  
c) De la efectividad de las estructuras de autoridad y de la organización de las 
estructuras de mediación.  
                                                          
418
 Ibídem, pp.173-174.  
419
 Insistimos en que la voluntad de la élite tiene una gran importancia porque tal y como sostiene 
Morlino, “durante el proceso, las élites juegan el papel central: las del viejo régimen, las que estaban 
antes en la oposición y las nuevas élites que entran en el escenario político. El juego pues, ésta 
limitado en manos de pocos líderes cuyas opciones cuentan enormemente para el futuro del país”. 
Ibídem, p.108.   
420
 El acuerdo o el pacto entre los actores durante esta segunda transición constituye un imperativo a 
fin de que no haya posibilidad de regresión a las opciones autoritarias y pueda darse el acuerdo sobre 
el tipo de democracia en que debería desembocar esta segunda transición. De ahí que le acuñe la 
expresión de “acuerdo democratizante”. O’DONNELL, G: “Transiciones, continuidades y algunas 
paradojas” Op. Cit, pp.5-6.  
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Hablamos entonces de un régimen consolidado según Linz cuando “ninguno de los 
actores políticos, partidos o intereses organizados, fuerzas o instituciones, consideren 
que hay alternativa a los procesos democráticos para obtener el poder, y que ninguna 
institución o grupo político tiene el derecho a vetar la acción de los que gobiernan 
democráticamente elegidos”421; si “las reglas competitivas son capaces de prevenir 
que jugadores esenciales boicoteen el juego”422; cuando la dinámica del régimen 
emergente implica: 
 “eliminar, reducir a un mínimo o incorporar sus iniciales 
inconsistencias ideológicas e institucionales; establecer su autonomía 
frente a los poderes establecidos preexistentes dentro del país, en 
especial las Fuerzas Armadas; movilizar la sociedad civil llevándola 
a formar expresión política, y desarrollar y mantener un sistema de 
partidos estructurado y relativamente estable, capaz de asegurar un 
gobierno responsable ante el pueblo”423.  
Ahora bien, explicado el proceso, el dilema de la consolidación democrática, o de la 
socialización como la denominan O’Donnell y Schmitter, corresponde al desarrollo 
de las etapas anteriores y, tiene que ver con los siguientes obstáculos descritos como 
comunes, pero a la vez, graves:  
 “la permanencia de actores marcadamente autoritarios que 
controlan importantes recursos del poder; la actitud de neutralidad o 
de indiferencia con relación al régimen políticos en vigor por parte 
de otros muchos actores y, la vigencia en numerosos planos –que van 
desde el acontecer social cotidiano hasta las relaciones con el aparato 
estatal, pasando por las relaciones entre las clases sociales- de 
patrones fuertemente autoritarios de dominación”424  
A partir de ahí, los mismos y a través de la conjugación de dos ejes de coordenadas, a 
saber, la liberalización y la democratización, llegan a la conclusión de que, en función 
del grado mayor o menor que tengan dichos conceptos, estaremos hablando o bien de 
la dictablanda, resultado de mayor liberalización; sin más,  de la democradura cuando es 
                                                          
421
 LINZ, J (1990): “Transiciones a la democracia”, En Revista Española de Investigaciones Sociológicas,  
Nº51. Madrid. p.28.  
422
 DI PALMA, G (1998): “La consolidación democrática” en VVAA, Democratización, partidos políticos, y 
procesos electorales. IEPES. México. p.47.  
423
 MARAVALL, J.M y SANTAMARÍA, J: “El cambio político en España y las perspectivas de la 
democracia”, En O’DONNELL, G; SCHMITTER, PH; y WHITEHEAD, L (1988): Transiciones desde 
un gobierno autoritario.Vol.2. Editorial Paidós. Buenos Aires. p.115.  
424
 O’DONNELL, G: “Transiciones, continuidades y algunas paradojas”. Op. Cit, p.3.  
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mayor la democratización y limitada la liberalización, y finalmente de la democracia 
popular, al ser mayor la democratización y menor  la liberalización.   
Y de ahí que para Leonardo Morlino  “difícilmente la experiencia autoritaria pasa sin 
dejar huellas profundas en este terreno”425. Tanto la duración temporal, como el tipo 
de experiencia autoritaria tienen implicaciones distintas según la persistencia y el 
nivel de represión, pues “el grado en que un régimen autoritario moviliza, organiza, 
controla la sociedad civil y las formas de manipulación de participación y el grado en 
que logra desarticular la misma estructura social y destruir identificaciones sociales y 
políticas anteriores”426 determinan la experiencia de la consolidación: fuerte o débil: 
“si tiene existo, se hace fuerte y el régimen democrático pasa a la persistencia estable. 
El resultado de la consolidación débil es la persistencia inestable”427. 
Con la expresión persistencia inestable, Morlino alude a ese estado de continua crisis 
política428 que no obstante no siempre conduce al hundimiento del régimen. En este 
caso, concluye el mismo, hay que referirse a dos cuestiones. Por un lado, 
“al grado de consolidación logrado por las instituciones democráticas 
(tales como los partidos, sindicatos y estructuras de autoridad); el 
control de los recursos por parte de las distintas agencias 
gubernamentales y la enorme expansión de los grupos sociales cuya 
renta u otros beneficios colaterales (las instituciones del welfare) 
depende del régimen democrático; y la ausencia de alternativas anti 
o no-democráticas”429.       
                                                          
425
 MORLINO, L “Las democracias y los autoritarismos”. Op. Cit, p.110.  
426
 Ibíd. 
427
 Ibídem, p.115. 
428
 Las crisis políticas, tienen según Morlino dos lecturas. Puede haber crisis (de) democrática “y es 
aquel conjunto de fenómenos a través de los cuales surge la alteración en el funcionamiento de los 
mecanismos típicos de un régimen definido como tal. Más concretamente, hay crisis democrática 
cuando aparecen límites y condicionamientos a las anteriores expresiones de los derechos políticos y 
civiles o bien cuando se tienen limitaciones de la competencia política y potencial participación en 
cuanto que se ha resquebrajado y/o roto el compromiso democrático que ésta en la base (…) Hay 
también crisis (en) la democracia, al menos en los dos significados empíricamente más importantes: 
a)bloqueo del funcionamiento o mal funcionamiento sobre la base de las normas existentes, de 
algunas estructuras y mecanismos o procesos cruciales del régimen o también en las relaciones 
legislativo-ejecutivo o en otras estructuras propias de cada tipo de régimen, burocracia o magistratura; 
b) alejamiento o mal funcionamiento de las relaciones sociedad-partidos o grupos-estructuras del 
régimen democrático que se manifiestan en forma de demandas expresadas por la sociedad civil que 
no se traducen o no pueden traducirse, por diferentes motivos, en decisiones tomadas por el régimen. 
Ibídem, p.116-117.  
429
 Ibídem, p.121.  
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Por otro, al tipo de cultura política dominante en la sociedad en cuestión, que cuando 
no es cívica “la insatisfacción como mucho toma la forma de lucha por la ampliación 
de los derechos civiles o, por la conservación del medio ambiente o, bien se 
transforma en indiferencia, pasividad, alejamiento de la política”430;  
En síntesis, la consolidación no es una tarea fácil, ya que como bien apunta Shapiro, 
“hay que darse demasiados factores, en la medida justa y el momento adecuado, y los 
actores clave han de tomar decisiones inteligentes en los momentos cruciales”431.  Sin 
embargo, aún siendo un camino largo, sobre todo para países como Marruecos, no se 
deben perder de vista las siguientes máximas, sin las cuales, difícilmente podemos 
hablar de un Estado en vías de consolidación democrática. A saber:  “una ciudadanía 
no educada acaba viviendo una ficción de democracia”432; y un régimen o “un Estado 
que empequeñezca a sus hombres, con el fin de convertirlos en instrumentos dóciles 
en sus manos, aun con fines beneficiosos, se encontrará con que, con hombres 
pequeños no puede realizarse ninguna cosa realmente grande; y que la perfección de 
la maquinaria a la que ha sacrificado todo, al final no le valdrá para nada, por falta de 
esa energía vital que ha preferido proscribir, en aras de un mejor funcionamiento del 
mecanismo engrasado”433 . 
 
 
 
 
 
 
                                                          
430
 Ibíd. 
431
 SHAPIRO, I (2005): El estado de la teoría democrática. Op. Cit, p.121. 
432
 CIURANA, E.R “La democratización del conocimiento y la educación de (en) la democracia”.   
Conferencia Cátedra Itinerante UNESCO, “E.M.”. abril/2001. 
433
 MILL, J. S (2004): Sobre la libertad. Op. Cit, p.249. 
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3.1. Los marroquíes y la democracia.  
La historia de la democratización de las sociedades es la historia del desarrollo de una 
sociedad civil que lucha por los derechos democráticos. Es también, la historia de una 
cultura política que se adaptó en distintos niveles al conjunto de las transformaciones 
económicas, sociales y políticos sucedidos, los cuales, modificaron en gran medida las 
relaciones entre los ciudadanos y sus instituciones políticas. Todo ello convergió en 
una mejor gobernabilidad, una amplia legitimidad percibida por los ciudadanos y que 
se traduce en actitudes de confianza en las instituciones políticas y, en la aceptación 
de la autoridad. Partiendo de ahí, y antes analizar la problemática de las relaciones 
entre islam y democracia resulta sugerente averiguar lo que entienden los marroquíes 
por democracia, y en qué medida el contexto sociocultural marroquí del momento 
presente permite construir las bases que hacen posible el desarrollo de un sistema de 
gobierno democrático.  
En este sentido, cabe señalar que, la cuestión de la democratización de las sociedades 
árabes, aparece hoy como uno de los temas más arduos y controvertidos. De hecho, la 
realización de esta tesis coincide también con uno de los mayores acontecimientos 
sociales del S.XXI, concerniente la geografía árabe y al cual se dio el nombre de “la 
revolución de los jazmines”. Iniciada en Túnez, a principios del 2010; pero con un 
efecto contagio abrumador, la ola de protestas alcanzó rápidamente los demás países 
árabes, entre los cuales se halla Marruecos. Así, y teniendo en cuenta la diferencia en 
la magnitud del alcance que tuvo dicho levantamiento popular, hoy, y transcurridos 
cinco años, la situación se presenta como desesperante y muchísimo menos favorable 
para alcanzar y poner en marcha regímenes democráticos. Difieren los obstáculos y 
los retos, más, se puede señalar que la ausencia de un legado histórico democrático, la 
falta inicial de dirigentes cualificados, y la situación socioeconómica heredada de la 
época colonial, siguen siendo una barrera infranqueable para el cambio anhelado por 
el pueblo árabe en general.   
Los estudiosos del caso marroquí, desde diferentes enfoques y paradigmas de análisis 
y; ante las innumerables contradicciones que presenta el caso nos representan un país 
que desde décadas se halla sumergido en un proceso de transición que describen en 
términos de transición inmóvil si seguimos a López García,  transición controlada 
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según la terminología de Leveau, y  transición tutelada usando la expresión de Parejo 
Fernández.  
Efectivamente, una de las primeras conclusiones a las cuales llegan la mayoría de los 
analistas, es que, dentro de su “excepcionalidad” que más adelante matizaremos, 
Marruecos sigue formando parte de los regímenes híbridos434 y de ahí su clasificación 
hoy día como un sistema de poder dominante independientemente  de los cambios y 
reformas políticas implantadas. En ello parecen coincidir los índices de democracia 
tal y como se aprecia en la tabla 1, y que nos llevan a cuestionar las posibilidades de la 
consolidación democrática en Marruecos, puesto que, si seguimos a Carothers, la 
mayoría de los Estados en transición, se encuentran hoy de hecho, en “la zona gris” 
y, oscilan entre un “pluralismo débil o un poder político dominante”435; formando 
parte Marruecos, de acuerdo con los indicadores, de los del segundo grupo. 
ÍNDICES 
   AÑO 
Freedom 
House 
The 
Economist 
Global 
Democracy 
Ranking 
BTI World Audit 
2014 4.5  * * 4.0 #95 División 4 # 
101 
2012 4.5 4.07  90 3.9 #98 * 
2011 4.5 3.83 91/110 * * 
2010 4.5 3.79 88/100 4.05 #95 * 
         Tabla 1: Fuente, elaboración propia a partir de los diferentes índices.   
En este sentido, y teniendo en cuenta lo dicho, surge rápidamente la pregunta simple, 
pero, a la vez difícil: ¿qué denominación podemos dar al proceso en que está inmerso 
Marruecos desde su independencia hasta hoy día; y cómo interpretan los expertos las 
reformas llevadas a cabo desde la llegada de Mohamed VI? Ello trae de la mano otra 
cuestión no menos problemática que se vislumbra al tratarse de un país que forma 
                                                          
434
 Con regímenes híbridos nos referimos a los sistemas de poder que “combinan elementos tanto de la 
democracia como del autoritarismo”. Véase SZMOLKA, I: “Democracias y autoritarismos con adjetivos: 
la clasificación de los países árabes dentro de una tipología general de regímenes políticos”, En Revista Española 
de Ciencia Política, Nº 26, julio, 2001. pp.11-62. Cita, p.13.  
435
 CAROTHERS, T (2002): “The End of the Transition paradigm”, En Journal of Democracy, Vol.13.  
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parte de la Umma árabe436, donde no ha existido jamás un modelo de democracia  y es 
la famosa “incógnita” de: ¿hasta qué punto es compatible el islam con la democracia?.   
Unas respuestas en el marco cronológico de los últimos años, “sería engañosa como 
decepcionante”, usando la expresión de Rémy Leveau. Engañosa porque más allá del 
conjunto de novedades que trae la recién aprobada Carta Magna en 2011; el país sigue 
siendo un Estado patriarcal y neopatrimonial, donde el Rey dice López García es “el 
único fusible por utilizar una oportuna expresión de Felipe González”437  y, en manos 
de quien se concentran los tres poderes. Decepcionante, porque la inclusión del sector 
islamista en el juego político, representado por el Partido Justicia y Desarrollo (PJD), 
aunque signifique en teoría mayor pluralismo, en la práctica, sólo hizo llegar al poder 
una élite con muy poca experiencia, sin programa ni proyecto definido, como revela 
su gestión que analizaremos más adelante.  
No obstante, y a pesar de esta realidad; Marruecos se define en su artículo primero de 
la Constitución  como una monarquía: “constitucional, democrática, parlamentaria y 
social”438. Los partidos políticos439, y más allá de su ideología y posicionamiento, se 
autodefinen como agrupaciones que trabajan por y para la democracia, siendo ésta 
                                                          
436
 Con el término “Umma árabe” nos referimos a los países que forman parte del Medio oriente y del 
Norte de África (MENA). Ser árabe “significa ser miembro de la nación árabe. El árabe también es 
una cultura milenaria y una lengua semítica. Antes de la predicación de Mahoma, el pueblo árabe ya 
era un grupo étnico con lengua y cultura propias, ocupaba tan sólo la península Arábiga (a excepción 
de algunas zonas meridionales) y estaba dividido en tribus, tanto nómadas como sedentarias, 
enfrentadas entre sí. La difusión del Islam en el siglo VII dotó a los árabes de cohesión política y 
cierta conciencia nacional unificada, y la posterior expansión imperialista de los siglos VII-VIII, bajo 
la bandera del Islam, fue a menudo acompañada por la arabización lingüística y cultural de la 
población. Es decir, la expansión del Islam comportó tanto la unificación del pueblo árabe como la 
expansión de la lengua árabe, también entre personas de otras étnicas, y adquirió unos límites muy 
similares a los actuales (…). En cuanto a la religión, el mundo islámico está estrechamente vinculado 
al área árabe por su condición de primer transmisor del Islam. Pero, por un lado, entre los 
musulmanes a escala mundial, sólo entre el 12 y el 20% (según distintas fuentes) son árabes o de origen 
árabe, y por otro, aunque la mayoría de los árabes son musulmanes, también hay árabes que profesan 
otras religiones, sobre todo el cristianismo, así como árabes de convicciones agnósticas o ateas”. Véase 
JIMÉNEZ BOTÍAS, E, (2009) “Sistemas políticos árabes: dificultades para una tipología”, En AECPA. 
Barcelona. pp. 1-33. Cita pp. 3-4. 
437
 LÓPEZ GARCÍA, B “Marruecos: el régimen y los fusibles”, En IZQUIERDO BRICHS (ed.) (2009): 
Poder y regímenes en el mundo árabe contemporáneo. CIDOB. Barcelona. pp.145-149. Cita, p.145.    
438 Artículo 1 Constitución, 2011. 
439
 CHOUKIR, M (2003): La democracia partidista en Marruecos. Entre el liderazgo político y  la 
consagración legal. (en árabe). Afriqya-Charq. Casablanca. 
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última, el modelo de gobierno preferido y el más apoyado, al menos en teoría, entre 
los ciudadanos marroquíes440.  
Ahora bien, y más allá de la adopción “del lenguaje de moda”, como afirma Laroui441; 
lo esencial en esta parte introductoria, antes de pasar a plantear la cuestión de si son 
“exportables” las instituciones democráticas occidentales; es decir, en qué medida es 
posible la democratización de sociedades islámicas, tal es la marroquí, es contrastar 
las creencias, actitudes y percepciones de los marroquíes acerca de la democracia.  
Para ello, disponemos del informe del barómetro árabe,  elaborado por el Arab Center 
For Research & Policy Studies (2012-2013); en el cual y, a través del estudio comparativo 
entre los Estados árabes, destacó las contradicciones entre lo que es la democracia, tal 
y como se entiende y se practica en Occidente y, cómo es concebida y valorada por 
los árabes, siendo los datos analizados aquí, los que conciernen específicamente a 
Marruecos.  
Dividido en siete partes, el informe proporciona una información muy valiosa en 
cuanto refleja cuantitativamente que el amplio apoyo a la democracia por parte de los 
marroquíes no emana de una comprensión profunda de los principios y prácticas de 
la misma, ni se traduce en interés en política, tampoco significa participación. Pues 
por debajo de las cifras, yace una historia compleja si nos fijamos en el porcentaje de 
los entrevistados que han preferido marcar en más de una ocasión, y cuando de un 
asunto  “sensible” o “importante” se tratase, la opción de “no sabe/no contesta”; del 
porcentaje de entrevistados que concordaron en que la religión no puede separarse de 
la política; o del porcentaje de marroquíes que no se sienten representados; en ningún 
sentido.   
A partir de la sistematización de los datos proporcionados sobre Marruecos, cuatro 
serán las variables analizadas en este apartado y, a través de las cuales se obtendrá 
una imagen alusiva de qué tipo de sociedad civil estamos tratando y, con ello, una 
idea previa de la cultura política de los marroquíes, analizaremos a la hora de estudiar 
                                                          
440
 Según el barómetro de Arab Center For Research & Policy Studies (2012-2013); el 69% de los 
marroquíes juzgan el sistema democrático, a pesar de sus inconvenientes, como el mejor sistema de 
gobierno. (25% muy de acuerdo/ 44% de acuerdo). p.83.  
441
 LAROUI, A: “La modernización de Marruecos: la palabra y el objeto”. Op. Cit.  
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a fondo la características y desarrollo de la sociedad civil marroquí. Por ahora, las 
variables que nos interesan aquí serán las cuatro siguientes442: 
 Variable 1: Concepciones sobre la democracia. 
Concierne, los conocimientos del ciudadano marroquí sobre la democracia y su modo 
de funcionamiento. Se estudia esta variable para averiguar el grado de aceptación del 
sistema democrático.  
 Variable 2: Valoración de las instituciones democráticas.  
Se analiza la valoración de las instituciones políticas, evaluando la confianza en las 
mismas y en la labor del Gobierno. Se estudia para averiguar el nivel de satisfacción 
que muestran los marroquíes respecto a su sistema político.  
 Variable 3: Participación política. 
Se estudian las actitudes de los ciudadanos sobre la democracia, analizando el nivel 
de interés en la política, y el grado en que son activos políticamente los marroquíes. 
Aquí, se mide la participación ciudadana para dar cuenta del nivel de organización y 
cohesión de la sociedad civil marroquí.  
 Variable 4: El rol de la religión en la esfera social y política.  
Por último, la variable religiosa, se analiza para entender el papel que los marroquíes 
otorgan a la religión en las esferas política y social, lo cual servirá para abordar  los 
problemas de la secularización de las sociedades árabes, incluida la marroquí.  
 
 
 
 
                                                          
442
 Cabe destacar que el estudio también incluye otras tres categorías que omitiremos en este epígrafe. 
La categoría que analiza la situación general de los ciudadanos árabes; la categoría que indaga en las 
relaciones entre los pueblos y países árabes, y finalmente la categoría que analiza la perspectiva de los 
ciudadanos sobre las revoluciones árabes.  
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[Variable 1]: Concepciones sobre la democracia. 
Respecto a la democracia como noción o ideal, el 35% de los marroquíes la asocia con 
la igualdad y la justicia; el 14% la percibe en términos generales de la vigencia de un 
sistema de gobierno democrático, el 13% entiende que tiene mucho valor porque hace 
posible la prosperidad económica, y sólo el 10% la enfoca como el sistema que mejor 
salvaguarda las libertades políticas y civiles. No obstante, lo más alarmante o, lo que 
llama realmente la atención, es que el 23% del total de los marroquíes aún no sabe, o 
no siente suficiente confianza y libertad para expresar sus opiniones.  
 
Grafico 1: Elaboración propia.  
En lo que respecta a la democracia como actividad política, para el pueblo marroquí 
el pluralismo partidista no es discutible. Pues más allá de la tendencia ideológica, se 
concibe que el mejor sistema es el que permite la participación y la competencia entre 
el conjunto de los partidos políticos. En el gráfico 2, se aprecia como casi el 80% de 
los marroquíes, si se suman los que están de acuerdo y, muy de acuerdo, abogan por 
un sistema plural y competitivo.  
Dicha defensa rotunda del pluralismo, se plasma con claridad cuando se le pregunta a 
los encuestados sobre la inclusión de los partidos islamistas en el juego político: el 
71% opina que sería declinable un sistema donde los partidos islamistas no puedan 
participar, sólo el 11% cree que puede ser adecuado, habiendo otra vez, un 18%, entre 
los que no saben o, no quieren contestar. Del mismo modo, se declina un sistema en 
el que sólo pueden competir las formaciones islamistas, aunque los porcentajes entre 
los que apoyan esta opción 44% y los que la rechazan 43%, denote cierta confusión, o 
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contradicción si tenemos en cuenta que más del 50% de los encuestados rechazan un 
sistema regido por la Sharia islámica, es decir, sin partidos y sin elecciones, sólo el 33% 
lo piensa adecuado, resaltándose el porcentaje de 17%, entre los que se negaron a dar 
su opinión.  
En todo caso, se rechaza la democracia formal, donde grupos no democráticos puedan 
llegar al poder y decidir de forma unilateral. Pues el 76% lo rechaza rotundamente, el 
17% no sabe o no contesta, habiendo un mínimo de marroquíes, el 11% que lo concibe 
como adecuado. Aunque ello no signifique boicotear o rechazar los resultados de las 
elecciones en el caso de que un partido político con el que no se está en acuerdo gane: 
el 66% aceptaría, y sólo el 23% rechazaría.   
 
Grafico 2: Elaboración propia.  
Siempre dentro de la práctica democrática, se les ha pedido a los marroquíes valorar 
la relevancia de los derechos políticos y civiles. En este sentido, y a pesar de que éstos 
no fueron destacados como lo más definitorio o característico de la democracia, en 
cuanto constituyen sus condiciones inherentes, tal y como se aprecia en el Gráfico 1; 
dichos derechos son indiscutibles, sobre todo los que conciernen a las libertades de 
expresión, de asociación y reunión. En el gráfico 3, se refleja el consenso que en este 
sentido, ahora, supera el 90%.  
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Grafico 3: Elaboración propia.  
Así,  y después de comprobar lo que perciben los marroquíes por la democracia, se les 
pedirá mediante una serie de enunciaciones, en su mayoría negativos sobre el sistema 
democrático, afirmar su aceptación o, rechazo. Como se puede apreciar en el gráfico 
4, más del 68% de los marroquíes, piensan que la economía funciona bien cuando el 
sistema es democrático, sólo el 10% piensa que no prosperaría, cuando el 22% no sabe 
o no contesta. Lo mismo se percibe al preguntarles sobre el orden y la establidad en 
los regímenes democráticos; el 68% confia que la democracia proporciona establidad 
y salvaguarda el orden, el 22% se negó a contestar, mientras el 10% piensa que es todo 
lo contrario.  
En lo que respecta al carácter conflictivo de los sistemas democráticos, es decir, por 
ser regímenes que institucionalizan la incertidumbre, los porcentajes indican que un 
poco más de la mitad de los marroquíes rechaza este enunciado: 51%, mientras que un 
25% cree que la democracia no proporciona estabilidad, habiendo un 24% que se niega 
a opinar.  
Respecto al contexto sociocultral, ni la religión islámica se juzga como incompatible 
con la democracia: más del 74% entiende que es totalmente compatible, ni la sociedad 
se percibe como poco preparada para la democracia, aunque el consenso aquí no sea 
tan amplio como respecto al islam, en vistas de que sólo el 56% piensa que sí lo está, 
mientras que un 44%, oscilando simétricamente entre los que han confirmado lo 
contrario 22% y, los que se han negado a contestar 22%. 
 
 
 
163 
 
Grafico 4: Elaboración propia.  
En términos generales, puede decirse que la idea de democracia es aceptada por una 
gran mayoría de los marroquíes que, a pesar de existir ciertas controversias, así como 
un porcentaje siempre “importante” de lo que no contestan, está claro, y así se refleja 
en el Gráfico 5, que el apoyo a la democracia, con todas sus posibles incovenientes, es 
el sistema con el que más se identifican los marroquíes; casi el 70%.   
 
Grafico 5: Elaboración propia.  
 
[Variable 2]: Valoración de las instituciones democráticas. 
Partiendo de la premisa de que los principios sobre los cuales se funda la democracia 
se hallan siempre sujetos a la actuación de las instituciones políticas y, considerando 
el apoyo a éstas últimas como un requisito necesario para su buen funcionamiento, se 
indagará en la cuestión de las actitudes de apoyo a la democracia que se presentan 
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como un componente fundamental para la estabilidad y el desarrollo de los sistemas 
democráticos.  
Lo primero que se intentará averiguar es el nivel de confianza y de satisfacción que 
expresan los ciudadanos marroquíes respecto a sus instituciones políticas y, segundo, 
la valoración que hacen de la gestión de sus gobernantes. Ambos aspectos, nos van a 
permitir formar una idea de la defensa de la democracia como práctica empírica, más 
allá de un apoyo abstracto a una noción difusa, o idealizada de la democracia.  
En este sentido, como se aprecia en el gráfico 6; las instituciones políticas suspenden 
casi todos. De una escala que va de mucha confianza, que los encuestados solamente 
depositan en la institución militar, con un 45%; hasta nula confianza, escala donde el 
37% de los marroquíes sitúan a los partidos políticos, a la Cámara de Representantes, 
35% y, a los sindicatos, 26%; la falta de credibilidad y de confianza es clarísima. 
            
 
Grafico 6: Elaboración propia.  
En lo relativo a la confianza en el Gobierno, a los encuestados se les pidió valorar, los 
tres poderes del Estado: el legislativo, el ejecutivo, y el judicial.  Por un lado, y en lo 
que respecta al poder legislativo, se averiguará el nivel de representatividad de la 
Cámara Legislativa, el control que ejerce ésta sobre el presupuesto estatal y, hasta 
qué punto se percibe que sus decisiones protegen los intereses de las distintas clases 
sociales marroquíes.  En el gráfico 7, parece bastante claro que para más de la mitad  
de los marroquíes, el poder legislativo casi no les representa; si sumamos a los que lo 
consideran nada y muy poco representativo, el resultado sería un 52%.    
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 Grafico 7: Elaboración propia.  
A continuación se ha procedido a averiguar la valoración de la Cámara Legislativa en 
cuanto a su control del presupuesto del Estado, con la finalidad de saber si la labor de 
ésta última se valora como justa y equitativa. En este sentido, y si en el gráfico 8 se 
destaca el desacuerdo y la insatisfacción de los marroquíes con la labor del legislativo 
con un 43%, llama la atención, otra vez, el porcentaje de los encuestados que no han 
dado una respuesta: 29%. Lo cual interpretamos aquí en términos de desconocimiento 
de la dinámica política o si se quiere, de los asuntos políticos, como lo refleja de igual 
manera el gráfico 9, en donde además del elevado porcentaje: un 48% que creen y 
perciben que las decisiones del legislativo no tienen en cuenta la situación de todos 
los ciudadanos, persiste el desconocimiento: un 27% no fue capaz de formar un juicio 
personal respecto a este tema.    
 
Grafico 8: Elaboración propia.  
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Grafico 9: Elaboración propia.  
En lo que respecta al poder ejecutivo, serán varias las áreas explotadas para averiguar 
cómo valoran los marroquíes las políticas adoptadas y los servicios prestados por éste 
último. Así, el Gráfico 10, nos vuelve a destacar los altos porcentajes, por un lado, de 
los que señalan y perciben que la política interior y exterior del gobierno no refleja 
sus preferencias: un 47% y 42% respectivamente, y por otro se subraya la persistencia 
del elevado número de marroquíes que, por desconocimiento, no supieron definir o 
en su caso expresar su opinión: un 20% en lo que concierne a la política interior; un 
24% respecto a la política exterior.  
 
Grafico 10: Elaboración propia.  
Refiriéndose a la labor gubernamental, se ha propuesto a los entrevistados enumerar 
una serie de problemas que consideran como los más importantes, con la finalidad de 
clasificarlos primero y; después proceder a la evaluación del esfuerzo del Gobierno en 
la gestión de los mismos.   
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En el gráfico 11; se puede apreciar que lo más urgente para los marroquíes, es el tema 
del paro: el 42% de los encuestados lo situaron como lo más primordial, lo siguen 
otros tales el bajo nivel adquisitivo, la corrupción, la pobreza, la democratización, etc. 
Sin embargo, y más allá de que se aprecia apoyo o, si se quiere una buena valoración 
del esfuerzo gubernamental, el 57% lo valora como serio y hasta cierto punto serio, es 
de subrayar, como fue en las anteriores preguntas el porcentaje de los que  ni siquiera 
pudieron llevar a cabo ese pequeño ejercicio de destacar los problemas que entienden 
como los más urgentes: el 10%.  
 
Grafico 11: Elaboración propia.  
En este sentido, y para una mayor precisión, se elegirá el tema de la corrupción para 
tener una valoración concreta de la labor del ejecutivo. Así, y puesto que más del 90% 
de los marroquíes consideran muy extendido el fenómeno de la corrupción, en el 
Gráfico 12, parece aceptable el esfuerzo gubernamental si tenemos en cuenta que más 
del 64% lo considera entre muy serio y hasta cierto punto, serio.  
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Grafico 12: Elaboración propia.  
No obstante, no parece haber el mismo nivel de apoyo, o alta valoracion si se trata de 
los servicios que presta el Gobierno de modo general; ya sea en materia de salud o de 
educacion, pues el porcentaje de los marroquíes que los valoran como insuficientes es 
casi del 60%; tal y como se puede apreciar en el gráfico 13.  
                           
Grafico 13: Elaboración propia. 
Por lo que respecta a la confianza y valoración del sistema judicial, el gráfico 14, no 
deja margen para discusión: la justicia se juzga como parcial, lo cual podría explicar 
porque para los marroquíes las condiciones inherentes a la democracia sean la justicia 
y la igualdad. En el gráfico 14, y al preguntarles por la aplicación de la ley, el 67% de 
los encuestados opinaron que, si bien es verdad, la ley se aplica, ésta es parcial y poco 
igualitaria. También en lo que respecta al derecho a la defensa legal, con un 48% que 
opinaron que es muy poco o nada aplicado.  
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Grafico 14: Elaboración propia. 
En términos generales, el último predictor de apoyo a la democracia, en su vertiente 
práctica, es el nivel de satisfacción que se muestra respecto al sistema político y, en lo 
que respecta a la situación política y económica presente. En este sentido, el nivel de 
satisfacción de los marroquíes respecto a su sistema político no se exhibe en términos 
catastróficos como sugiere que sea, teniendo en cuenta lo analizado hasta ahora. En 
el gráfico 15, se puede subrayar cierto agrado: más del 60% piensa que los derechos de 
expresión están asegurados; para el 72%, los derechos de asociación y reunión están 
protegidos, siendo menor el grado de satisfacción a la hora de hablar de los principios 
constitutivos de la democracia, es decir, cuando se hace referencia a las elecciones, o 
por ejemplo, al principio de separación de poderes.  
 
Grafico 15: Elaboración propia. 
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Lo mismo se recalca a la hora de indagar en el nivel de satisfacción con  la situación 
política y económica.  El agrado aunque no sea amplio, tampoco es insignificante. En 
el gráfico 16; se nota cómo, para más de la mitad de los encuestados, la situación 
política es buena: 51%, siendo casi similar el porcentaje sobre la situación económica, 
el cual ronda el 47%.  
 
Grafico 16: Elaboración propia. 
[Variable 3]: Participación política.  
En este apartado se analizó la participación política de los marroquíes en los asuntos 
políticos. Dicha participación se refiere a todas las acciones que puede llevar a cabo la 
ciudadanía con el fin de influir en su gobierno y comprende generalmente dos tipos: 
la convencional, cuyo espectro va desde la participación en los procesos electorales, 
hasta afiliarse a organizaciones o movimientos políticos, o simplemente hablar de la 
política, hasta la participación no convencional, que incluye desde la participación en 
las manifestaciones, hasta los actos de boicot, la ocupación de los espacio públicos y 
la firma de peticiones. En este sentido, y dado que la participación es antes que todo, 
un interés en la política, lo primero que se pretende averiguar es el grado de interés 
que suscitan las cuestiones políticas. El gráfico 17 resalta claramente la apatía política 
de los marroquíes que, salvando un 34% que declara estar entre los interesados y muy 
interesados en la política, el 63% de los encuestados marroquíes no siente casi ningún 
interés por los asuntos políticos. 
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Grafico 17: Elaboración propia. 
Dicha apatía,  no solamente refleja desconocimiento como sugiere el análisis hasta el 
momento, también denota una falta de interés promovida por la desconfianza en las 
instituciones de participación convencional, medida aquí mediante la existencia de 
movimientos políticos que se piensan representativos. El gráfico 18, demuestra que 
para el 59% de los marroquíes, no existe ningún movimiento o partido político que 
exprese sus preferencias, a sabiendas de que, el abanico ideológico en Marruecos es 
bastante amplio como veremos más adelante. Un 25% que, a pesar de la existencia de 
corrientes ideológicas que reflejan sus preferencias no están afiliados, y solamente un 
3% que parece interesado en el sentido de pertenecer a alguna formación política.  
 
Grafico 18: Elaboración propia. 
 
Es más, la apatía de los marroquíes no se limita a la participación convencional; peor 
es su implicación o participación en las organizaciones de la sociedad civil. El gráfico 
19, plasma bien hasta qué punto, los marroquíes se desentienden completamente, con 
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un 96% que afirmaron no estar afiliados a ninguna asociación u organización de la 
sociedad civil.   
 
Grafico 19: Elaboración propia. 
En este sentido, no resulta alarmante el porcentaje de encuestados que negaron haber 
participado en los últimos doce meses en alguna acción de participacion política no 
convencional. Tratándose de una sociedad mayoritariamente apática a las cuestiones 
políticas, la participacion no convencional se percibe con desconfianza, indiferencia o 
con miedo, lo cual sobresale en el gráfico 20, en el cual, los porcentajes son chocantes: 
más del 91% niega haber participado en algún grupo de protesta; más del 80% declaró 
no haber firmado ningún desplegado o petición, mientras que el 84% confirmó no 
haber participado en ninguna manifestacion.   
 
Grafico 20: Elaboración propia. 
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[Variable 4]: El rol de la religión en la vida social y política.  
Partiendo de que vivimos en la Era de la secularización, en tanto que uno de los 
fundamentos de la modernidad y, teniendo en cuenta que este sondeo de opinión se 
llevó a cabo poco después de la mal llamada Revolución de los Jazmines, y que dio lugar 
al ascenso de los grupos islamistas al poder en los diferentes Estados árabes, incluido 
Marruecos con la victoria del partido Justicia y Desarrollo, PJD, en este apartado 
dedicado al análisis de la relación entre el islam y la política, se pretenderá mediante 
una serie de preguntas, explicar básicamente dos hechos. Por una parte, contrastar 
hasta qué punto la teoría de la secularización, se halla asimilada y difundida entre los 
diferentes estamentos de la sociedad marroquí y por otra, qué rol debería desempeñar 
el islam en los asuntos políticos y sociales.   
Tratándose de una sociedad tradicional como es la árabe en general y la marroquí en 
concreto, la primera pregunta plantea la cuestión de la aceptación del principio de 
separación entre el islam y las cuestiones políticas y sociales. En el gráfico 21, resulta 
clara la controversia, dado que, si para el 41% de los encuestados el islam es un asunto 
de la vida privada y debe separarse de los asuntos sociales, similar porcentaje; el 42% 
rechaza la secularización de la vida social y política: exceptuando un 30% que opina 
que el islam no debe regir la esfera política, el 50% piensa que sí; disparándose otra 
vez el porcentaje de los que no supieron o no quisieron contestar, un 17% y un 20% 
respectivamente, lo cual significa que, para una porción importante de la sociedad, la 
secularización cultural y política es todavía un concepto desconocido, dudoso y, hasta 
cierto punto rechazado.   
 
Grafico 21: Elaboración propia. 
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En lo que respecta al fenómeno del islam político, podemos decir que éste se entiende 
menos. Pues si destacamos la fuerte convicción respecto al no uso de la religión para 
influir en los asuntos políticos, como refleja el gráfico 22, con más del 65% entre los 
que rechazan la intrusión de los Ulemas o doctos de la religión en la política, frente a 
un 19% que dicha influencia no le supone problemática alguna, también de un 60% 
que no admite que los Ulemas influyan en las decisiones del Gobierno, frente otra 
vez, a un 23% que lo ve conveniente, llama mucho la atención la contradicción que se 
percibe en cuanto a dicha convicción, cuando del apoyo al gobierno de los islamistas 
se tratase.  
          
Grafico 22: Elaboración propia. 
 
Efectivamente, al contrastar la preferencia o no de los partidos islamistas, el apoyo a 
éstos, y más allá de dicha convicción, es bastante importante, Pues salvando a un 14% 
de los encuestados que no se posicionaron ni a favor ni en contra de los gobiernos 
islámicos, resulta significativo, tal y como se puede apreciar en el gráfico 23 que fuera 
idéntico el porcentaje de los encuestados partidarios y detracadores de los gobiernos 
islámicos: un 43%,  lo cual revela que, por ahora, la sociedad política marroquí aún no 
llegó a un consenso respecto al rol que debe jugar el islam en la vida social y política.    
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Grafico 23: Elaboración propia. 
Sin embargo, la falta de consenso respecto a la preferencia de los gobiernos islamistas 
no significa aceptar la utilización del islam para fines políticos; ni en su caso, que los 
candidatos islamistas puedan apoyarse en la religión para ganar votos. En el gráfico 
24, se resalta de nuevo la misma convicción, o el mismo rechazo al uso del islam para 
fines políticos, con porcentajes importantes, que superan el 60%.      
 
Grafico 24: Elaboración propia. 
 
Siendo del mismo modo reprobable, como refleja el gráfico 25, que los candidatos 
islamistas usen el islam para influir en los ciudadanos a fin de ganar votos o apoyos.  
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Grafico 24: Elaboración propia. 
En síntesis, descuartizado y desorientado, el pueblo marroquí se encuentra en una 
situación de “subdesarrollo” político, resultado de un proceso de cambio precipitado, 
“artificial” y hasta cierto punto contradictorio en sí mismo. Un cambio obscuro para 
una nación con una deteriorada cultura política, precarios partidos políticos, de débil 
trayectoria institucional y bajo el control de un monarca que, además de situarse por 
encima de la Constitución, gracias a su condición de “Emir de los creyentes”; participa 
de los tres poderes, lo que impide que las instituciones políticas sean autónomas, o en 
su caso independientes entre sí, y con respecto a su voluntad. Pues todo lo expuesto 
anteriormente nos sitúa ante una situación repleta de contradicciones si tenemos en 
cuenta que:  
 La evolución del vocabulario político de los marroquíes, su apoyo al sistema 
democrático como indican los porcentajes arriba, no se traduce en un cambio 
de valores y/o de actitudes. Es un mero intento de “adaptación” a un cambio 
impuesto e incomprensible, si tenemos en cuenta la extendida apatía política, 
y, orquestado desde arriba, en el sentido de excluyente, vis à vis el bajo nivel 
de representatividad de las instituciones políticas.    
 La confianza en las instituciones del Estado es generalmente muy débil. Pues 
si exceptuamos, la élite militar; todas las demás, y más allá de su nula o poca 
credibilidad, no se perciben como representativas, pues más del 50% de los 
marroquíes no confía en las Cámaras representativas; sólo el 27% confía en 
los partidos políticos y, casi nunca supera el 27%, el apoyo a la gestión de los 
representantes. El sistema judicial se juzga parcial y; tampoco las decisiones 
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en materia de política interior o exterior reflejan las preferencias del conjunto 
de los ciudadanos. Aunque ello no signifique desconfianza total, pues un 42%  
de los marroquíes, curiosamente, juzgan buena la situación política actual.   
 La sociedad civil marroquí parece a una esfera sino abandonada, despoblada. 
Más allá de que se percibe la existencia de un margen “significativo” para las 
libertades de expresión y de asociación, nada más ilustrativo que el casi nulo 
porcentaje de participación política no convencional o el vergonzoso número 
de afiliados a las organizaciones de la sociedad civil, (4%);  la inexistencia de 
partidos políticos o de corrientes ideológicas que se piensen  representativas, y 
el muy escaso interés que suscitan las cuestiones políticas, para no hablar de 
las bajas tasas de participación convencional: (37%, 2007/ 45.%,2011).     
 En cuanto al papel de la religión, lo que parece claro es que la sociedad aún no 
ha llegado a un consenso definitivo a este respecto. Pues aunque se constata 
unanimidad en cuanto a la máxima de que los doctos de religión, o Ulemas no 
deben interferir en la política; a pesar de que, se entiende que el islam no debe 
ser usado para fines políticos; la secularización de la sociedad es un proyecto 
“debilitado” que se enfrenta a otro proyecto “refugio” que encarnan sin duda 
las corrientes islamistas. Esto es quizá lo que representa el PJD para el pueblo 
marroquí, que, defraudado, olvidado, excluido, y marginado, ha “encontrado” 
en el proyecto islamista, eso es, en las numerosas asociaciones caritativas y de 
vocación religiosa un gran tejido asistencial y de promoción social.   
Partiendo de ahí, y en su estudio sobre el cambio social y la transición política en 
Marruecos, Desrues y Moyano, nos describen una sociedad civil “cuyo proceso de 
secularización es todavía incompleto y donde aún dominan modos tradicionales de 
organización social basados en sistemas de lealtades primordiales que frenan el 
desarrollo de pautas de comportamiento de base individual”443; lo que hace que las 
condiciones no resulten “óptimas para el éxito de proyectos democráticos”444. 
                                                          
443
 DESRUES, TH y MOYANO, E: “Cambio social y transición política en Marruecos”, En Revista de 
Estudios Políticos (Nueva Época), Nº 109, julio-septiembre, 2000. pp.265-284. Cita p.266. 
444
 Ibídem, p.266.  
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Para construir un análisis de esta complejidad, se hace necesario considerar una serie 
de cuestiones, tales las implicaciones ideológicas, religiosas, y culturales, en vistas de 
que hablamos de un país de tradiciones distintas. Un bosquejo en las particularidades 
del caso marroquí nos permitirá comprender la dinámica de forma más integral, lo 
cual, sería fundamental para poder elaborar un análisis objetivo de los obstáculos de 
consolidación democrática en Marruecos. Problemas o frenos que en esta tesis tienen 
un nombre: la élite, y un apellido predominante: la monarquía. También un apodo: el 
majzén445.     
En este sentido, y para explicar la apatía de los marroquíes, su abstinencia política, y 
su confusión alrededor del rol que debe jugar el islam, es decir, los anclajes que han 
hecho persistir esa cultura paternalista, de obediencia y de sumisión a “la ideología 
unanimista”446 personificada en el majzén, empezaremos por el estudio del desarrollo 
ideológico de los marroquíes, antes de pasar a analizar las relaciones entre el islam y 
la democracia.  
3.2. El espectro ideológico en el mundo árabo-musulmán.  
Si nos preguntamos por los aspectos que distinguen una sociedad de otra, éstas serían 
tres. A saber, su dimensión ideológica; la jurídico-política y la económica, las cuales 
están articuladas entre sí de un modo complejo, siendo quizás la ideología el aspecto 
más determinante. Es así porque, si empleamos la metáfora arquitectural de Marx y 
Engels del edificio compuesto de una base y una superestructura, se puede decir que 
la ideología pertenece a ésta última, aunque ello no signifique limitarse a ser sólo una 
instancia de la superestructura, sino que se desliza por todo el edificio social, jugando 
el papel del cemento que asegura la cohesion del edificio.  
Cuando se habla de la ideología, ésta, impregna todas las actividades del hombre, está 
presente en sus actitudes y juicios políticos, influye en sus relaciones familiares, así 
como en relación con otros individuos o hasta con la naturaleza. En el fondo, todas 
las ideología parte de una concepción del mundo, expresa según Arkoun “la manera 
como una clase social, o una comunidad nacional, siente sus relaciones con las 
                                                          
445 Sistema tradicional de gobierno en Marruecos. Véase infra. Capítulo IV.  
446 Ibídem, p.275.  
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condiciones de su existencia”447 y está formada por dos tipos de sistemas: la ideología 
en su sentido teórico concerniente los sistemas de ideas-representaciones sociales, la 
que abarca desde las ideas filosóficas, morales, religiosas, hasta las ideas políticas y 
jurídicas, y, la ideología en su sentido práctico; “actitudinal” y que hace referencia a 
los sistemas de actitudes-comportamientos sociales, los cuales están moldeados por la 
suma de hábitos, costumbres y tendencias de comportarse y reaccionar. Dicho esto, 
resulta fundamental tener en consideración que entre ambos aspectos de la ideología 
no existe necesariamente una relación de identidad, ya que las dialécticas que se 
establecen entre ambos, pueden ir desde una identificación total o parcial hasta la 
contradicción consciente o inconsciente. Quizás por eso, se nos dice que la ideología 
suele presentarse bajo dos formas: una difusa e irreflexiva; la otra, prácticamente su 
contrario: consciente, reflexiva y sistematizada. De ahí que sea evidente, aunque  
conviene destacarlo que, “ideología” y “teoría” son discursos distintos aunque ambas 
se mueven en el terreno de las ideas. Pues mientras la primera se basa en creencias y 
costumbres, la segunda, se fundamenta en conocimientos; pertenece al pensamiento 
crítico, indisociable de la filosofía y de la ciencia. Lo cual denota que las funciones 
que cumplen ambas son divergentes: mientras la ideología, está puesta al servicio de 
ciertos grupos de poder, para que divulguen y generalicen creencias, haciéndolas fluir 
como verdades “absolutas”, lo que facilita el control de los individuos; la función de 
la teoría, o del pensamiento filosófico, es en cambio, cuestionar y criticar. Partiendo 
de la reflexión epistemológica, la principal función aquí es la de relacionar diferentes 
enfoques de un fenómeno concreto y sacar así las conclusiones válidas, no sólo como 
ideas normativas, sino también como conocimientos científicos susceptibles de llevar 
a la práctica448. 
Situándonos en el marco de la modernidad, hallamos que son dos las ideologías que 
de algún modo disputan la legitimación: liberalismo y socialismo. Ambos involucran 
un conjunto de potencialidades cognitivas y prácticas que se pueden conocer por la 
vía deductiva, y un conjunto de condiciones inherentes al contexto y que permiten su 
desarrollo y puesta en marcha en tanto que doctrinas políticas. En este sentido, los 
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sociólogos y ante la confusión que suele haber entre la ideología en su dimensión 
normativa y en su práctica empírica, han formulado dos nociones de ideología; una 
“dura” que presentan como un conjunto o cumulo de creencias compartidas por todos 
los miembros de una cultura o nación; y otra “blanda”, que concierne sólo a un grupo 
reducido y diferenciado, consciente de sus intereses, las cuales definen en oposición 
al “otro”. Es decir,  la noción “dura” del liberalismo, a modo de ejemplo, afecta en un 
principio al modo en que son desarrolladas las estructuras del Estado y, las relaciones 
entre éste y la sociedad civil; también al modo de tratar la propiedad y el mercado. 
Mientras  su noción “blanda” afecta al modo de justificar los medios de producción, o 
la lógica capitalista, así como el enriquecimiento desigual y el cambio climático, para 
citar sólo algunas críticas que se encuentran en las ideologías rivales449.  
No obstante, y a la hora de hablar de la ideología política árabe, ésta presenta unas 
características un tanto peculiares, si tenemos en cuenta que la misma se edificó, por 
así decir, alrededor de dos lógicas opuestas. Por un lado, se nutre de las fuentes de lo 
que podría denominarse como pensamiento político islámico medieval y, por otro, de 
la herencia filosófica e ideológica de occidente desde el S.XVIII. Dicho contacto con 
las fuentes occidentales rápidamente llevó al mundo musulmán a mirarse bajo una 
nueva luz descubriendo así una nueva y nefasta realidad: su arcaísmo. Éste podría ser 
o considerarse el punto de partida del pensamiento político árabe que sometiendo a la 
crítica su propia tradición, religión, cultura e identidad; tratará de superar lo que los 
intelectuales del vasto mundo árabe describieron como inhitat: decadencia material y 
degeneración espiritual que amenazaba la propia continuidad de la cultura islámica. 
En este sentido, el reconocimiento de la deriva ideológica introdujo una ruptura aún 
más ardua que la que provocó en un primer momento la “autocrítica”; una ruptura 
entre la idea y la práctica; entre el objeto y su representación, la cual será concebida 
por los escritores árabes como sinónimo de incapacidad y de impotencia: incapacidad 
de saber y entender, impotencia de actuar y de emprender. 
Por sí solo, el colonialismo, al implantar sus lógicas y estructuras de poder supuso un 
gran choque para las jerarquías tradicionales que comenzaron pronto a disgregarse, 
poniendo en tela de juicio las posiciones de unos y otros; abriendo así un período de 
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lucha y combatividad que terminó con la desintegración del imperio Otomano. Así, 
conceptos tales el Sultán o el Califa, como símbolo de orden, de poder y de soberanía 
se volvieron pronto caducos; del mismo modo que “clan” “comunidad”, “clientela” y 
“cofradía”, se concebían cada vez más como pálidos o, primitivos, al ser confrontados 
con  otras nociones propias de la modernidad. A saber, “nación”, “clase”, “partidos”, 
“ciudadanía” etc.  
Fruto de un profundo cuestionamiento del modelo político y social islámicos; el saber 
tradicional se presentó desde entonces como un vestigio de un pasado fracasado, un 
saber que se debe desaprender si se pretende hallar un nuevo y sólido punto de apoyo 
en el que asentar una identidad y una cultura afines a la realidad moderna. En este 
sentido la emergencia de una nueva forma de concebir lo político y lo social haría que 
la definición y delimitación de la relación entre religión y política volviera a estar en 
el centro de la reflexión y de la especulación, sobre todo en lo que respecta la tarea de 
la construcción de un determinado modelo social. Así, la confrontación de conceptos 
tales son por ejemplo, religión/política; predicación/Estado; tradición/modernidad; 
islam (sharia450)/laicidad; consulta/democracia, abundará la producción literaria de 
muchos pensadores árabes de diferentes tendencias que intentarán desde entonces y 
hasta la actualidad, hallar una salida a la situación de decadencia; a veces desde la 
aceptación (continuidad) eso es, islamizar la modernidad; corriente que representa el 
movimiento del reformismo islámico, otras veces, desde el rechazo (ruptura), en el 
sentido de pretender modernizar al islam, es decir, secularizar la sociedad, condición 
sin qua non para construir las bases de la anhelada Nahda árabe; entendida en términos 
de un progreso histórico y social, también como la razón de ser del propio Estado y 
de su legitimidad.  
                                                          
450
 Según Lamand Francis, ley islámica o “la sharia se presenta como un “catecismo” de los mandamientos 
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Así inicia el pensamiento político árabe su propio desarrollo como disciplina nueva y 
hasta cierto punto independiente dentro de la cultura islámica. Pues se descubre, no 
sin asombro, que del mismo modo que la política no puede entenderse meramente en 
relación con la religión, sino que debe interpretarse en términos éticos y filosóficos a 
la vez que científicos y administrativos; la historia tampoco puede confundirse con la 
del perpetuo yihad451 para llevar a lo más alto la palabra de Dios, o si se quiere, para la 
divulgación del mensaje coránico. En lo que sigue, los pensadores enfatizarán que lo 
que está en juego hoy día, no es la religiosidad, sino el progreso material y científico, 
lo que explica su apuesta por las nociones de la modernidad, tildados de objetividad, 
racionalidad, universalismo, tales son la nación, la política, la libertad o el desarrollo, 
entre otros, y que les servirán de contrapeso para la ética religiosa. 
Teniendo en cuenta todo lo dicho hasta ahora, podemos destacar tres características 
que dieron lugar a dicho desarrollo, lo acompañaron y hasta cierto sentido, sentaron 
sus bases definitorias. A saber:  
 La crisis, o “condición de inferioridad” que dio origen a la reflexión.  
 El concepto de “yo/otro” que define la posición de partida.  
 La defensa de un islam laico vs un islam politizado.   
En lo que respecta a la crisis del mundo árabe, ésta resulta múltiple y afecta todos los 
aspectos. Es a primera vista, una crisis económica, resultado del atraso científico y 
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 Para empezar, hay que tener muy claro que el vocablo yihad en árabe no significa guerra santa. Pues 
su raíz triconsonántica J.H.D; hace mención simplemente al esfuerzo, sin contemplar o incorporar de 
manera semántica el carácter bélico que se le es atribuido en la actualidad. En este sentido, la yihad se 
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elementos constitutivos”.  Véase, MAILLO, F (1996): Vocabulario de Historia Árabe e Islámica. Editorial 
Akal. Madrid. p.263. TYAN, E (1965): Encyclopédie de L’Islam, établie avec le concours des principaux 
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tecnológico, pero también es una crisis cultural e intelectual, fruto según el escritor 
marroquí Laroui “del cerrazón mental” vivido durante largas décadas y que, como es 
de esperar, acabó afectando a la cultura islámica que, no exenta de contradicciones, 
ya daba signos de deficiencia desde que se cerraron las puertas de Ijtihad452, entendido 
en términos de una interpretación evolutiva y adaptada de los preceptos islámicos a 
la modernidad.   
La crisis, se agudiza con los procesos coloniales, al descubrir la inferioridad militar, 
económica y científica en comparación con ese “otro” (Occidente), que, si bien se ve 
y se considera  profano y materialista, personifica paradójicamente el modelo de vida 
anhelado, en cuanto permite el desarrollo y el progreso de los individuos y, por ende, 
de los Estados. No obstante, y si el anhelo es compartido, la solución a la crisis fue y 
sigue siendo discutida entre los que abogan por “la islamización de la modernidad”, 
es decir, los partidarios del eslogan “el Islam es la solución”453 y, los que en contra, 
defienden “una modernización del islam”: los partidarios de que el islam actual, “no 
dispone ni de los recursos educativos y culturales ni, sobre todo, de las libertades 
políticas y sociológicas indispensables para administrar con éxito la inmensa 
construcción de los islam ortodoxos”454. 
Así, y como ocurre generalmente con las naciones humilladas, decía Gilles Perrault, 
el despertar suele ser “en principio religioso”455. La búsqueda de reafirmar el “yo” 
pasa inevitablemente por la negación del “otro”. El “yo” aquí es el islam inmutable, 
frente al “otro” que pueden ser tanto el colonialismo, el imperialismo, el secularismo, 
el marxismo, como el socialismo, y/o el liberalismo. De ahí que, para los defensores 
del “Islam es la solución”, la decadencia del mundo musulmán se explica por la 
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hegemonía occidental, es decir, por la dominación económica y cultural, y en contra 
de una élite cómplice de ese occidente destructor de la identidad y valores islámicos, 
lo cual explica porque proclaman  la destrucción de ese Estado moderno en nombre 
de otro “estado islámico”, fundado en la Sharia. Una vuelta, como diría Sayyid Qutb, 
padre del islamismo y el ideólogo de los Hermanos Musulmanes HHMM, al Corán 
y la Sharia; los cuales según él, forman un marco legislativo completo que no deja 
espacio para ninguna otra legislación456. Una vuelta a “la supuesta edad de oro”. 
Evidentemente, el islam nunca dejará de ser el centro de los debates y de las luchas. 
Pues, es sabido, recuerda Paul Balta que, “las luchas en nombre de una ortodoxia se 
iniciaron nada más morir el Profeta y han sido una constante en el devenir histórico 
de las sociedades musulmanas. Estas luchas contienen, ciertamente, un fondo de 
motivación religiosa, pero son asimismo, según las épocas, el vívido reflejo de 
rivalidades tribales, étnicas, dinásticas e ideológicas”457.  
Respecto a éstas últimas, podemos diferenciar dentro del panorama ideológico árabe 
entre tendencias endógenas, si hacemos referencia al nacionalismo árabe o al islam 
político, y exógenas si hablamos del marxismo, liberalismo o socialismo. 
En lo que respecta a las tendencias exógenas, y exceptuando quizá el socialismo tanto 
el marxismo como el liberalismo fueron una ideología élite, de unos pocos individuos 
de la burguesía árabe; influenciados por los procesos de mutación que experimentaba 
Occidente en aquel entonces, los cuales, obviamente poco tenían que ver con en el 
contexto árabe. Cómo iba a tener partidarios el marxismo en unos Estados donde no 
existía ningún tejido industrial capaz de entender, asimilar y ser receptivo al mensaje 
comunista. Es más, cómo iba a calar una ideología fundada en un ateísmo militante 
en unas sociedades acostumbradas y más sensibles al mensaje religioso.  
Por su lado, el liberalismo occidental, partidario de la aplicación de la razón científica 
para modernizar la sociedad, tal y como ocurrió en Europa a partir de la revoluciones 
burguesas del siglo XVIII; tampoco tuvo una excesiva repercusión entre la población 
árabe, especialmente por dos razones: por un lado, hay que decir que la influencia del 
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pensamiento liberal también estaba limitada a las élites burguesas y occidentalizadas 
y, por otro, dado el auge que en el ámbito ideológico árabe cobró el movimiento salafí 
desde el siglo XIX458.  
En cuanto al socialismo, éste tuvo más aceptación, aunque sólo sea en teoría gracias 
por considerarse totalmente compatible con el islam y de fácil adaptación al contexto 
árabe. Es así, sostienen los partidarios de este argumento, ya que ambos paradigmas, 
el socialismo y el islam tenían como fin último, la igualdad entre los miembros de la 
sociedad y la búsqueda de la justicia.  
Desplazándonos al seno del mundo árabe, son dos las tendencias más influyentes a 
nivel ideológico: el nacionalismo árabe y el islam político. Ambos comparten algunos 
elementos ideológicos en su corpus discursivo crítico. También metodológicamente, 
pues ambas tendencias intentarán buscar en el legado arabo-musulmán algunas bases 
sobre las cuales edificar un pensamiento y una ideología “propias”, es decir, alejadas 
de la herencia occidental.  
En este sentido, si bien es verdad que el nacionalismo árabe, como apunta Rodinson 
“se ha desarrollado poco a poco en función de situaciones y acontecimientos que las 
diversas teorizaciones iban siguiendo por aproximaciones sucesivas y, en un primer 
momento, burdas”459, lo cual básicamente significa que el mismo no es homogéneo 
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 El movimiento Salafí, o salafista, etimológicamente significa seguir a los Salaf. Es decir, imitar a la 
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sino una amalgama de teorizaciones que iban desde una simplificación ingenua hasta 
presupuestos poco objetivos, si tenemos en cuenta que la ideología nacionalista se 
edificó en base a una relectura un tanto idealizada del legado cultural árabe y sin 
contar realmente con un proyecto serio, factible y realista.  
La pérdida de legitimidad progresiva que irán experimentando el total de los países 
árabes, entre los cuales, figuraba también Marruecos, hará de caldo de cultivo para la 
ideología islamista, difundida por los Estados ultraconservadores, tal, Arabia Saudí, 
gracias entre otras cosas al dinero y a los recursos que el petróleo propicia, para hacer 
emerger una ideología “revolucionaria” de oposición a los regímenes corruptos; y de 
rechazo a la degradación moral,  basada en parámetros exclusivamente religiosos, en 
que la movilización como veremos, juega un papel muy importante.  
De ahí que, el islam político, sea la expresión, diría Burhan Ghalioun “del deseo de 
inscripción en una nueva identidad frente al vacío al que conduce una modernidad 
mal dominada, estratificadora y devastadora. Es el producto de una crisis que sobre 
pasa la religión y llega más allá de la búsqueda de una nueva religiosidad”460, y pueda 
definirse siguiendo a De la Puente y Serrano Ruano, “someramente como la doctrina 
que considera el islam no como una religión sino como el programa de un partido 
político”461. Aspectos que indagaremos a la hora de abordar las relaciones entre islam 
y democracia.  
3.3. EL desarrollo del pensamiento político marroquí.  
Hasta aquí, hemos situado a Marruecos en el contexto del mundo árabe y musulmán, 
con quien no solamente comparte la misma decadencia ética e intelectual, sino que, 
situado fuera de la órbita del Mashreq, en el Norte de África, algunos, autores462 han 
planteado la pregunta de si existe un pensamiento político ortodoxamente Magrebí o, 
marroquí, acorde con su contexto socio-histórico y, no como una parte integrante del 
mundo árabe.  En este sentido, y partiendo de esa cuestión, surgirá el argumento de 
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la especificidad del pensamiento político marroquí, que los analistas juzgan como la 
excepción del mundo árabe.  
En efecto, si se investiga objetivamente la base de esa “excepcionalidad” del caso de 
Marruecos respecto a los demás países árabes, ésta sería la doble legitimidad con que 
goza el poder político marroquí, y giraría en torno a la institución del Emirato de los 
creyentes que personifica la monarquía marroquí, con la figura del Rey Emir de los 
creyentes, y, en el papel que jugó ésta última en la lucha por la independencia.  
Esa doble legitimidad, si bien es verdad es histórica suscitó mucha controversia entre 
los pensadores e intelectuales marroquíes, como lo reflejan el número de estudios que 
giraban en torno a la configuración histórica de las estructuras políticas que se han 
ido desarrollando en Marruecos hasta su nacimiento oficial como entidad estatal. 
En el epicentro de esta reflexión la variable religiosa predominará sobre la política. Y 
de ahí que la hermenéutica se convertiría en un recurso recurrente de los pensadores 
marroquíes que pretenderán mediante una relectura o reinterpretación de las fuentes 
sagradas, ofrecer una salida al estado de decadencia en que se hallaba sumergido, tal 
el caso de los demás Estado árabes, Marruecos.   
Caracterizada por una interpretación literal del Corán, y por el tradicionalismo en lo 
que respecta a las reglas sociales y leyes políticas, la ideología salafí que sería la base 
ideológica del primer movimiento político marroquí de liberación, conocido como el 
Consejo de Acción Nacional, buscará reformar las estructuras sociales y políticas 
mediante la re islamización de la sociedad y, a la vez luchar por la independencia. El 
resultado fue que, bajo la aparente reivindicación de la identidad y cultura islámicas, 
los elementos religiosos y políticos se fusionaron dentro de la ideología nacionalista, 
hecho que marcará el desarrollo de las distintas tendencias articuladas en torno a los 
partidos políticos del escenario político del Marruecos independiente.  
De esta manera, la nueva configuración ideológica articulada por el movimiento de 
liberación nacional; la salafiya nacional, será una adaptación de la corriente salafista al 
contexto marroquí, pero que sin embargo, y dada la coyuntura política marcada por 
las luchas por la independencia, pasará de ser una ideología de reforma intelectual a 
una  ideología de acción, de lucha contra los poderes coloniales e incluso, contra una 
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parte de la élite majzeniana463 que se consideraba responsable también de las múltiples 
crisis o de la decadencia de la sociedad marroquí.  
De ahí que, dentro del movimiento nacionalista marroquí, al igual que en el resto del 
mundo árabe dos serán las corrientes que disputarán la hegemonía dentro del mismo; 
a saber, los modernistas que abogaban por “una modernización de la autenticidad” a 
fin de que la sociedad pueda liberarse de sus ataduras injustificable y progresar; idea 
o postura que defendían a modo de ejemplo, Hassan El Uazani, Mehdi Ben Barka,  y 
Ali Yata, entre otros y, las corrientes salafistas,  para quienes la prosperidad del país 
dependía de “una autentificación de la modernidad”, es decir, una islamización de la 
misma a fin de que sea purificada tal y como defendía abiertamente Allal El Fassí.  
Resultado de esta controversia, y desde entonces las luchas ideológicas en Marruecos 
se manifiestan en la práctica empírica en forma de escisiones, que no siempre tenían 
un trasfondo ideológico como puede esperarse, sino que, los enfrentamientos muchas 
veces eran originados por conflictos personales o de interés. Éste fue el caso, a modo 
de ejemplo de la primera escisión que conoció el cuadro político marroquí, primero 
con la división del Comité de Acción Nacional, entre el Partido Nacional, convertido 
en el Partido Istiqlal464 y el Movimiento Nacional, transformado más adelante en el 
Partido Democrático para la Independencia PDI, y segundo, con la escisión que hubo 
dentro del mismo Partido Istiqlal, del cual emergerá la Unión Nacional de Fuerzas 
Populares, UNFP, convertido más tarde en el partido de Unión Socialista de Fuerzas 
Populares, USFP.   
Las razones que condujeron a dichas escisiones partían del cuestionamiento de las 
bases de legitimidad sobre las que fue edificado el Estado marroquí independiente. Es 
decir, concernía la aceptación o rechazo de las nuevas reglas de juego plasmadas antes 
de la aprobación de la primera Constitución, 1962, en la Ley Fundamental. Así, y para 
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la rama tradicional, defensora de la doble legitimidad de la monarquía y liderada por 
Allal El Fassi, resultaba más ventajoso aliarse con el régimen, apoyarlo y aprovechar 
su fuerza a fin de obligarlo a evolucionar; mientras que para la rama progresista, era 
totalmente inaceptable la institucionalización del Emirato de los Creyentes, como lo 
ilustran las palabras del Uazani465:  
“la idea principal de esta teoría es que los reyes dominan los pueblos 
por voluntad de Dios. Reciben su poder de Él, y no de las naciones 
que gobiernan. (…) La consecuencia es que la nación, no puede 
pedirles cuentas de su gestión. No puede hacer otra cosa que 
someterse a la opresión y el desprecio, y considerar su voluntad como 
sagrada”466.    
Ambas posturas marcaron sin lugar a dudas el desarrollo sociopolítico en Marruecos, 
un proceso en el que se produjeron y se reiteraron ambas ideológicas, no en función 
de una evolución gradual, sino más bien, de las necesidades y estratégicas del majzén, 
hasta que la ideología nacional irradiada en el triangulo conceptual jerárquico; “Dios, 
patria y Rey”, anunció el triunfo del tradicionalismo de base religiosa, reflejado en la 
adhesión y aceptación del discurso paternalista, plasmado en la aprobación del nuevo 
texto constitucional impuesto467 y que certificaría el triunfo del majzén al hacer caer 
el balance de fuerzas al lado del monarca y su élite majzeniana. Pues como bien 
observó Gilles Perrault,  
“gracia a un texto a la medida, la monarquía se hace constitucional 
al mismo tiempo que sigue siendo de derecho divino. Pretende ser 
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 Mohamed Hassan el Uazani, “el incomprendido” según Dalle, fue uno de las dos personalidades más 
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democrática al mismo tiempo que asegura el poder absoluto del rey, 
comendador de los creyentes, jefe supremo de los ejércitos. El 
Gobierno, designado por él, no es responsable sino ante él”468.  
La feroz oposición y rechazo a las nuevas reglas del juego político será casi un drama 
Shakesperiano, si tenemos en cuenta el nivel de represión a la que fueron sometidos 
los sectores más progresistas en los denominados años de plomo, lo que confirmó no 
solamente la deriva autoritaria del majzén, sino también la imposibilidad de establecer 
coaliciones duraderas entre una élite política que debía su coherencia a la lucha por la 
independencia, pero que lograda ésta, su unidad resultó ser claramente ficticia. En 
efecto, se preguntaba Perrault, ¿qué podían tener en común un Allal El Fassi, patriota 
impregnado de salafismo, y un marxista como Mehdi Ben Barka?; ¿qué unidad de 
opinión existe entre los pequeños burgueses nacionalistas que formaron la élite del 
partido y sus jóvenes militantes que sueñan con una revolución?”469. 
En este sentido, cabe recordar el reproche que Waterbury acertadamente dirigía a la 
élite marroquí y que consiste en la falta de “una solución de continuidad existente 
entre ideología y comportamiento político”470. Es decir,  les reclamaba la ausencia de 
sinceridad y compromiso ya que “sus profesiones de fe tenían muy poca repercusión 
en sus actividades políticas”471.  
En suma, podemos concluir sosteniendo que las escisiones no eran sólo una cuestión 
de divergencia ideológica, sino que por encima de todo, era el reflejo de las tensiones 
y de las rivalidades personales que, si bien fueron provocadas y fomentadas muchas 
veces desde palacio, no les exime de la responsabilidad de haber defraudado con todo 
el sentido de la palabra, al pueblo marroquí, como bien observó Stephen O. Hughes: 
“observándolos a lo largo de los cinco primeros años de 
independencia vi que dedicaban mucho tiempo a discutir sobre las 
razones para actuar que sobre el modo de hacerlo. Tanto dentro 
como fuera del gabinete, todos los miembros de las dos corrientes, 
“tradicional” y “progresista”, del Istiqlal, se dedicaban a difundir 
promeses encendidas, retóricas y populistas. Cuando no estaban 
enfracasados en debates estériles, daba la impresión de estar siempre 
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intentando eliminar a sus rivales, reales o imaginarios, en una 
especie de tropel ansioso por recoger los frutos de la 
independencia”472.  
En este sentido, nada desacreditó más a la élite política marroquí que su adhesión al 
majzén, su incapacidad de acabar con la miseria, las desigualdades y la corrupción, 
situación que ha sido desde los años setenta bien aprovechada por los islamistas para 
“cazar” adeptos, que encontrarán, sobre todo entre los jóvenes que, percibiéndose sin 
provenir, rechazarán los partidos políticos en su totalidad y sin distinción ideológica, 
adhiriéndose ahora, ya sea al islamismo militante-combativo, como fue la Asociación 
de la Juventud islámica 1969, creada por Abdel-Karim Mutí, al islam contestatario 
que representa la Asociación Justicia y virtud, creada por Abdesalam Yassin en 1982, 
o;  al islam político, desde la aparición de la Asociación islamista Reforma y Unidad , 
de la cual surgirá el Partido de Justicia y Desarrollo, PJD.  
Deriva que de entrada, nos induce a considerar el éxito del islamismo o del lenguaje 
religioso en Marruecos, como sustitutivo de otro lenguaje “cuando éste se muestra 
ineficaz para alcanzar las metas deseadas”473.   
3.4. Las relaciones entre el islam y la democracia.  
Es destacable el hecho de que la religión constituye en las sociedades árabes el primer 
recurso empleado en la reflexión política, como en la elaboración ideológica. Recurrir 
a la religión islámica para organizar cualquier esfera de la sociedad, es una realidad 
de la cual tampoco escapa Marruecos, aunque por sus particularidades sociohistóricas 
y políticas, presenta una configuración singular, cuya disposición más destacable es, 
como señalamos, la condición de “Emir de los Creyentes” de la cual goza el Rey.  
Dicha condición legitimadora, extraída del plano religioso, halla su justificación en la 
tradición política islámica, donde el califa, jefe supremo de la comunidad musulmana 
y, a la vez imam y sucesor del profeta, es una autoridad irrebatible por ser “la sombra 
de Dios en la tierra”. Esta lógica del islam sunní474, condujo en el dominio árabe a la 
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fusión entre el Estado y la religión, y afianzó en el caso concreto de Marruecos, desde 
su fundación como Estado independiente, la hegemonía de la institución monárquica 
alauí, cuya legitimidad, no dependerá, ni emanará del pueblo, sino, de Dios475.   
Ahora bien, empezamos con este hecho porque entendemos que es determinante para 
entender la evolución política del Estado marroquí, que ya no puede desligarse de la 
figura del Rey, su garante de los principios islámicos, en tanto que Comendador de los 
Creyentes, y la personificación del mismo Estado marroquí y, de su unidad nacional. 
Esta tesitura política de dependencia y subordinación, de base religiosa, haría que la 
transición política emprendida en Marruecos y, al no haber podido desembocar en la 
consolidación de un Estado democrático, se encuentre hoy, desafiada por dinámicas 
que podríamos calificar de “islamistas”.  
El término islamismo, que sirve en palabras de Gómez García, para “caracterizar una 
panoplia de discursos y tipos de activismo que tiene en común la reivindicación de la 
sharia como eje jurídico del sistema estatal y, la independencia del discurso religioso 
de sus detentadores tradicionales: (ulemas, alfaquíes, imames)”476; no es más que “un 
                                                                                                                                                                          
el hecho de que el Profeta no haya designado un sucesor, constituyó el primer problema al cual tuvo 
que enfrentarse la comunidad musulmana, problema que condujo finalmente a la división de los 
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modo de instrumentalización del islam por individuos, grupos u organizaciones que 
persiguen objetivos políticos”477.  
Y de ahí que, la cuestión de la consolidación democrática en el caso de Marruecos y, 
asociada a la integración de los islamistas moderados, considerados como la principal 
fuerza de oposición, plantee una gran contradicción aunque parezca lo contrario. Por 
un lado, la concepción que tienen los islamistas de la democracia es cuestionable. Los 
mismos, como se verá más adelante, entienden ésta última, como un procedimiento, 
sin que ello suponga la obligación de llevar a cabo sus principios básicos a la práctica, 
tales, la soberanía popular, la separación de poderes, los derechos humanos etc. Por 
otro, y lo que nos importa aquí, es la evidencia empírica que ha demostrado que, bajo 
los regímenes autoritarios, los islamistas se hacen pragmáticos, lo que les lleva a 
reclamar reformas democráticas al régimen, aceptando a la vez, su autoritarismo. De 
este modo nos encontramos ante dos dinámicas contradictorias del mismo actor, que 
lucha por la democracia, participando en el despotismo.    
Este planteamiento de la cuestión, nos empuja irremediablemente a adentrarnos en el 
debate abierto desde los años noventa, cuando parecía que se iba a desencadenar una 
tercera ola de democratizaciones. No obstante, pronto se descubrió que las dinámicas 
de transición en Europa del Este y América Latina, deferían mucho de las de Oriente 
Medio y del Norte de África y, que las teorías de transiciones democráticas a las que 
habían acudido los analistas para plantear los obstáculos de democratización, tenían 
poco poder explicativo cuando se aplicaban al contexto árabe.  
Resultado de dicha incoherencia, y al no existir ningún ejemplo de democracia árabe, 
el debate dio lugar a dos concepciones relativas a la naturaleza del islam. La primera, 
lo considera como una señal de la persistencia de valores caducos que en pleno siglo 
XXI, deberían haber desaparecido. La segunda, entiende que el islam posee su propia 
teoría democrática, la cual defiende y representa el islam político. Concretamente y 
en palabras de Izquierdo Brichs: 
“Una primera, orientalista y culturalista, defiende que el islam es 
incompatible con la democracia porque es un concepto que le es ajeno, 
o porque históricamente se ha mantenido alejado aunque puede tener 
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una cierta capacidad de evolución democráticas. Una segunda 
perspectiva, llamada neo-tercermundista, busca factores compatibles 
con la democracia en la cultura política y las instituciones islámicas 
y árabes”478.   
Sin embargo, creemos que ninguna concepción refleja la realidad. El islam, siempre y 
cuando hablemos de sus dogmas esenciales479, no contradice ni la modernidad, ni los 
ideales de la democracia, en sí mismos son “principios universales, evidentes en el 
marco de cualquier monoteísmo y adecuados a las aspiraciones morales de la 
humanidad, aceptadas unánimemente por las religiones y los sistemas universales, y 
cuyas formulaciones o expresiones modernas se llaman justicia, libertad, democracia, 
socialismo, etc.”480 Lo cual no tiene nada que ver con su versión politizada, en la cual 
no se establece ninguna diferencia entre el islam como dogma, y la historia del islam; 
que es una experiencia empírica, resultado de una interpretación humana. 
Considerando estas cuestiones y, partiendo de que, “la religión es más proclive a la 
abierta politización en aquellos casos en que se debate y discute su papel político”481 y 
teniendo en cuenta que “las disputas religiosas son más proclives a manifestarse en la 
vida política cuando los valores del exterior amenazan a una determinada comunidad 
religiosa”482, en este epígrafe, empezamos, en primer lugar, señalando dos evidencias 
que se suelen sesgar al tratarse de países islámicos, a saber, la existencia de varios 
tipos de islamicidad y lo que es más relevante, la pluralidad de las corrientes 
islamistas. Aclarar estas obviedades aunque resulte a primera vista superfluo permite 
una mejor comprensión del caso marroquí, en el que cohabitan tres prototipos de 
islam: el oficial, que encarna la monarquía, el popular que profesan las cofradías y, el 
político, que representan las corrientes islamistas. En segundo lugar, analizaremos el 
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uso que hace cada actor del islam, destacando el impacto que ejerce dicho uso en el 
desarrollo de un sistema democrático, para explicar finalmente, cómo la integración 
del sector islamista en el juego político, lejos de significar mayor democratización del 
sistema majzeniano, reforzó su posición hegemónica y su control del discurso religioso 
que, según Izquierdo Brichs “está volviendo cada vez más a la dimensión clásica de 
la religión: una relación de control ideológico en la que la población es un recurso. 
No un actor”483.   
Para empezar, los musulmanes como ocurre con las demás religiones, sostenía Nazih 
Ayubi: “se dan a sí mismos diferentes imágenes del islam de acuerdo con los estratos 
sociales a los cuales pertenecen, el tipo de educación que han recibido, su afiliación 
política e incluso su temperamento individual”484. Y de ahí que existan varios tipos 
o, categorías de islamicidad, que abarcan un espectro muy amplio de modos de 
entender y quizás vivir la religiosidad. 
Siguiendo al mismo autor y, como se aprecia en el esquema, se puede dividir al total 
de musulmanes en dos categorías: una concierne el público general; otra engloba una 
serie de grupos pequeños diferenciados. Dentro de la primera, encontramos el típico 
musulmán por herencia: “una persona que ha nacido de padres musulmanes”. Un 
paso más allá, se halla el musulmán religioso: “aquel que cumple rigurosamente con 
los deberes” y; por último, quizá, un escalón más arriba, el “musulmán islámico”, es 
decir, los ideólogos islámicos que sólo “pueden ser designados como islámicos porque 
tratan de temas islámicos”485.  
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Elaboración propia a partir de las categorías propuestas por Nazih Ayubi, 1996.  
Dicho esto, lo que nos interesa destacar aquí, es que, no existe una definición “única” 
del islam, pues ninguna concepción del mismo, pueda considerarse “como finalizada, 
definitiva o inseparable”486. Pretender lo contrario, es decir, presentar el islam como 
un código cerrado de prescripciones inmutables, como proyectan los islamistas, acaba 
reduciendo la propia religión islámica a una ideología política oficial y excluyente lo 
que constituye no sólo “una desviación, una deriva, sino una verdadera inversión”487.  
Respecto a la segunda evidencia, la pluralidad de los islamismos no se puede negar de 
ningún modo. Los salafistas difieren de los fundamentalistas y, éstos, son opuestos a  
los considerados “musulmanes críticos”. En este sentido, y volviendo siempre a las 
categorías de islamicidad propuestas por Ayubi, los grupos pequeños se dividen en 
tres agrupaciones muy diferenciadas y engloban primero a los salafistas: aquellos que 
“con exclusión de otras fuentes, creen en el buen ejemplo del profeta y en los 
primeros califas y juristas”488. Segundo a los fundamentalistas: aquellos que creen  
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“en la completa y holística naturaleza del Islam revelado y, que de acuerdo con ellos, 
contiene las tres famosas D; Din, religión; dunya, vida y dawla, estado”489. También a 
los llamados neofundamentalistas que básicamente “suelen ser grupos escindidos de 
las grandes concentraciones de fundamentalistas, y normalmente en su orientación 
son más radicales o militantes. En conjunto tienden a ser eclécticos en su selección y 
lectura de las fuentes de autoridad, y generalmente están inclinados hacia la acción 
inmediata de un tipo u otro”490  
Opuestamente al fanatismo, se halla por último, el grupo de los musulmanes críticos, 
o lo que suele denominarse “islam cultural” o “islam hadari”, que emergió entre un 
círculo diminutivo de intelectuales y que según Ayubi, al parecer “está encaminado a 
integrar el Islam con una visión del mundo nativista, nacionalista o culturalista, con 
una política y una economía del tipo más o menos corporativista”491 
Este cuadro árabe, en el ámbito marroquí, adquiere atributos especiales si tenemos en 
cuenta que, tradicionalmente, como hemos dicho, “el espacio religioso se ha repartido 
entre diversos centros simbólicos: la monarquía, los ulemas (mundo urbano), las 
cofradías (mundo rural) y; una corriente salafí moderada canalizada por el partido 
Istiqlal”492 cuyo papel, ha sido “suplantado” por el islam político, que representa el 
PJD.  
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 Ibídem, p.99.  
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 Ibídem, p.105.  
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 Ibídem, p.105. 
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 MARTÍN MUÑOZ, G (2005): El Estado Árabe. Op. Cit, p.244.  
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Elaboración propia. 
Frente a esta convivencia “contradictoria” entre varias formas de vivir la religiosidad 
y, ante la paulatina tendencia de “politización” del islam, conviene, antes de empezar 
con nuestro análisis hacer un breve repaso al proceso de islamización de Marruecos, 
ya que el mismo permite comprender las características singulares que enmarcaron el 
desarrollo de Marruecos. A saber,   
 La existencia de una población exclusivamente musulmana sunní. 
 La existencia de tres tipos de “islam”: el oficial, el popular y el islamista.  
 La existencia de la institución de “Emirato de los creyentes” que encarna el 
Rey marroquí.  
El proceso de implantación del islam, o islamización de la zona Magrebí que se inició 
en el siglo VII/I h., chocó según Hamid Behkak con un fuerte rechazo y resistencia 
por parte de la población beréber, cuyas tradiciones y costumbres nada tenían que ver 
con la cultura árabe493 y, mucho menos con los cánones islámicos.  
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 Véase, BEHKAK, H (2009): Los islamistas marroquíes entre la predicación y el Estado. (en árabe). 
Editorial Dafater Siyasiya. Casablanca. pp.11-12.  
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Dicha islamización conllevó y es importante señalarlo, una arabización forzosa494,  
así como una homogenización del discurso religioso, a través de la adopción del rito 
sunní maliki495, en cuanto a la jurisprudencia, (fiqh) y, de los principios de la escuela 
asharí496, en lo que respecta a las bases doctrinales (la aqida)497, en detrimento de otras 
escuelas, o modos de interpretar el islam, y de ahí que, las dinastías desde los Edrisíes 
hasta los Alawíes pudieron dotar a Marruecos de una personalidad islámica concreta, 
acompañada por unas instituciones propias, que han sobrevivido “intactas” hasta hoy 
día.  
En este sentido, la adopción de una escuela dentro de la jurisprudencia y la práctica 
islámica es un hecho que va más allá de las connotaciones relativas al dominio de las 
formas de vivir la religiosidad, ya que determina, siguiendo a  Martínez Núñez, la 
configuración de la vida política y social, en el sentido de adherirse a los criterios 
                                                          
494
 Por este motivo, señala el Jaberi que en el Magreb, se percibe lo árabe y lo islámico como un todo, 
sin lograr distinguir entre ambas identidades, quedándose asimiladas casi, como sinónimos. Véase, 
AL-JABERI, M (1988): El Marruecos Contemporáneo. La especificidad y la identidad; el modernismo y el 
desarrollo. (en árabe). Ediciones Institución Binachra. Casablanca 
495
 Más allá de las causas de la adopción del rito maliki que no podemos indagar aquí, cabe señalar que 
lo que hoy se conocen como las cuatro principales escuelas jurídicas del islam; hanafi, maliki, shafi’i y 
hanbalí han sido antes del cierre de las puertas del Ijtihad, en palabras de Samih Nazal, “unos boletines 
oficiales de Estado” que contenían respuestas dadas por los ulemas a las cuestiones que iban surgiendo 
en cada época. En este sentido, y hasta la llegada de los abasíes, la jurisprudencia se iba actualizando o 
cambiaba a medida que iba surgiendo nuevos veredictos más acordes a la coyuntura del momento. Sin 
embargo, las luchas sanguíneas entre los musulmanes, fruto de la disparidad de las interpretaciones 
del libro sagrado, sobre todo en lo que respecta a los temas políticos, conduciría a los califas abasíes a 
decidir cerrar las puertas el ijtihad. En consecuencia, el fiqh que fue durante los primeros años del islam 
una expresión “activa” que concierne el ejercicio libre y personal de entender y explicar las fuentes 
sagradas, se convirtió a partir de entonces en un vocablo “pasivo”, que consiste en un mero ejercicio 
de una vuelta a esas opiniones e interpretaciones, amontonadas en manuales o libros del fiqh. En este 
sentido, las devastadoras consecuencias que tuvo este hecho, según Nazal, marcarían para siempre la 
evolución del pensamiento islámico que no sólo deslegitimaría la diferencia y rechazaría la innovación 
sino que, consideraría toda disidencia, como un acto de herejía. Véase, SAMIH NAZAL, O (2008): 
Las vías para superar el pensamiento autoritario entre los musulmanes. (en árabe) Ediciones Dar qorae li-
nachar. Kotaiba. Aman-Damasco. pp.37-55.     
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 La teología asharí se ha caracterizado por el recurso a la argumentación racional aunque no por ello 
sea menos determinista por reafirmar siempre la ortodoxia islámica. Véase, LÓPEZ FARJEAT, L.X 
“La crítica de Averroes contra el determinismo de Al-Ghazali y los asharíes” En, Diánoia, Vol. LIV, Nº 63, 
noviembre 2009, pp.115-132. HUSSEIN NASR, S (2006): El corazón del islam. Editorial Kairós, S.A. 
Barcelona. Cf. HOURANI, A (1992): Historia de los pueblos árabes. Ariel. Barcelona.   
497
 Sobre las relaciones entre el dogma, Aqida y la configuración política en Marruecos, véase, AL-
JABERI, M (1988): El Marruecos Contemporáneo. Op. Cit, pp. 47 y ss.  
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organizativos de las relaciones de poder y, en la aceptación de la institucionalización 
de los mecanismos operantes en los procesos de autoridad, obediencia y oposición498.  
a. Islam oficial.  
En el esquema arriba describimos el islam oficial como un “islam homogeneizador” 
en el sentido de basarse en una interpretación del mensaje divino para legitimar el 
poder constituyente. Lo es en primer lugar, en palabras de Tozy porque “se basa en 
un principio de unidad del poder monolítico cuyo modelo perfecto es el poder divino. 
Por consiguiente, la relación con el poder no puede ser dual, no hay representación ni 
relación política basada en el contrato”499. Lo es, también, apunta Martín Muñoz,  ya 
que la Monarquía marroquí, al igual que los demás Estados árabes, “ha llevado a cabo 
una institucionalización del islam a fin de “oficializarlo” y garantizarse el monopolio 
de su uso político, lo cual no deja de ser una deriva respecto a la concepción islámica 
original, que no admite jerarquía ni intermediación”500.  
Una consecuencia directa de dicha interpretación y uso del islam, ceñirá en primer 
lugar a la soberanía, ya que como bien recuerda Martín Muñoz,  
“la soberanía real en Marruecos se plantea como de esencia divina, 
dado que el árbol genealógico del rey asegura remontarse al propio 
profeta. Ello le confiere la condición de sharif (jerife) y, por tanto, 
posee baraka o bendición divina: su legitimidad es intrínseca y su 
autoridad espiritual. Y como autoridad espiritual posee el título de 
Amir al-Muminin (Comendador de los Creyentes), lo que le 
convierte en imam (guía de los musulmanes) y protector de Dar 
Al-Islam (mundo musulmán)”501   
En segundo lugar, asentará una legitimidad, quizás única si comparamos Marruecos 
con los demás países árabes. Legitimidad excepcional, por ser doblemente arraigada, 
en el sentido de unificar, siguiendo a Geertz,  
“lo que en muchas otras partes del mundo musulmán, fueron 
principios directamente antitéticos de organización política y 
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 MARTÍNEZ NÚÑEZ, M.A: “Poder e instrumentos teóricos de oposición en el islam”, En PÉREZ 
BELTRÁN (ed.) (2004): El mundo árabe e islámico ante los retos del futuro. Universidad de Granada. 
Granada. pp.206-221.   
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 TOZY, M (2000): Monarquía e islam político en Marruecos. Ediciones Bellaterra. Barcelona. p.23. 
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 MARTÍN MUÑOZ, G (2005): El Estado Árabe. Op. Cit, p.238.  
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 Ibídem, p.244.  
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religiosa: el principio de que el gobernante es gobernante porque está 
sobrenaturalmente cualificado para serlo; y el principio de que el 
gobernante es gobernante porque los portavoces competentes de la 
comunidad han convenido colectivamente que lo sea”502 
Esto es así, puesto que Marruecos, antes de ser una monarquía constitucional, fue un 
Sultanato, donde la sucesión en el trono no era hereditaria, sino que dependía de los 
ulemas, con lo cual, la legitimidad del sultán emanaba o descansaba, en el consenso 
de la comunidad, que en base a la bayâa503, o juramento de fidelidad, proclamaban la 
legitimidad del nuevo sultán. En palabras de Mohamed Tozy:  
“cuando lo introdujo Mohamed V, no había gobierno primogenitural 
en Marruecos, e incluso, aparte del requisito de que el sultán viniera 
de la casa gobernante, no había bajo ningún punto de vista una 
norma de sucesión muy clara. De hecho, la mayoría de los sultanes 
fueron seleccionados de entre los elegibles por su predecesor, o por la 
camarilla alrededor del trono. Pero la elección final, la investidura 
efectiva, era llevada a cabo por un consejo de eruditos religiosos, 
asentados en Fez, y era ratificada por reuniones similares de 
eruditos y notables en las otras grandes ciudades”504.   
Ahora bien, el hecho de que la investidura del nuevo sultán dependía de los ulemas, 
ello no significa que la relación contractual en el marco de la bayâa entre el sultán y la 
comunidad, implicaba de algún modo representación, como bien explica Tozy, “en la 
tradición califal el contrato no implica una relación de representación como podría 
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 Cabe señalar, aunque brevemente, que este doble fundamento de legitimidad conduciría o más bien 
dice Geertz “es el resultado de una doble percepción de la naturaleza del sultanato entre la población. 
Por un lado, el sultán era el jefe morabítico del país, el santo por antonomasia; su autoridad era 
espiritual. Por el otro, era el líder debidamente elegido por la comunidad islámica; su autoridad era 
política. Y lo que es más, estos dos conceptos de lo que era el sultán no se difundieron de un equitativo 
en todos los lugares de la sociedad; su santidad fue universalmente reconocida, al menos virtualmente, 
pero su soberanía no lo fue de un modo categórico. Él reinaba en todas partes, pero gobernada 
solamente en algunos lugares”.  GEERTZ, C (1994): Observando el Islam. Paidós. Barcelona. pp.100-101.  
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 La bayâa, cuyo texto y forma han permanecido invariables a lo largo de los siglos, viene a significar 
según el análisis de Mohamed Tozy, que el derecho positivo en países como Marruecos, es una simple 
formalidad institucional. La bayâa en la cual se fundamenta el poder político, y del verbo árabe bâa, 
literalmente, vender, se define en términos de un compromiso de obediencia, o juramento de lealtad, 
donde “el súbdito, se compromete a dejar en manos del príncipe, «emir» los asuntos de los 
musulmanes, sin entrometerse, y a obedecer en todo lo necesario”. En este sentido, y puesto que en la 
tradición política de los primeros siglos de la hégira, la bayâa no ocupaba una posición central en los 
debates, la discusión entre exégetas para definirla dio lugar siguiendo al mismo, a tres definiciones o 
acepciones distintas sobre la misma: 1. la bayâa como contrato político: “esta acepción es la preferida 
por la elite nacionalista, tanto salafí como modernista. 2. la bayâa como lealtad mutua: tal y como la 
interpretan los islamistas, que al usar el término de mabayâa, la asimilan a un “contrato matrimonial” 
que exige para ser válido, la reciprocidad del compromiso, y, 3. la bayâa como acto de pleitesía, como 
ocurre en el caso marroquí, que no incluye la dimensión contractual, sino que se refiere, únicamente al 
acatamiento”. Véase, TOZY, M (2000): Monarquía e islam político en Marruecos. Op. Cit, p.66.    
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sugerir una tradición tomista del vicariado de la multitud. La bayâa, suponiendo que 
se asimile a un contrato, se refiere a los objetivos del magisterio y la obediencia al 
califa, no a los fundamentos del poder”505 . 
En todo caso, y junto a esa incuestionable legitimidad religiosa, se forjará otra de tipo 
político, resultado de la implicación de Mohamed V en la lucha por la independencia. 
Una participación que va a permitirle, una vez abolido el Tratado de Fez, en 1956 y, 
que puso fin a cuarenta y cuatro años de protectorado, emprender desde una posición 
privilegiada, toda una serie de negociaciones y maniobras de arbitraje que van a 
culminar  con la apropiación por parte de éste último del caudal simbólico acumulado 
por el movimiento nacionalista.  
Consecuentemente, ambas legitimidades serán heredadas por el nuevo Rey, Hassan 
II que al no haber sido un actor clave en las luchas por la independencia y por carecer 
de apoyos, desplazaría el factor de legitimidad hacia el campo religioso, a través de la 
reconfiguración de la antigua institución de la bayâa, ahora actualizada en forma de 
un contrato de lealtad, o sumisión puesto que, aquel carácter meramente religioso del 
Sultán, se convertiría con él en un rey “sagrado” desde la primera Constitución de 
1962 (art.23)506, y en una persona constitucionalmente declarada inviolable ahora con 
Mohamed VI (art.46)507;  y desde la aprobación de la Nueva Carta Magna en 2011508.  
Entiéndase con ello y, en todo caso, que los reyes marroquíes se sitúan por encima de 
la Constitución, primero porque sus poderes son históricamente anteriores a ella y, 
segundo, porque “provienen” directamente de Dios. Lo cual otorga a los mismos, en 
palabras de Joan Lacomba,  
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 Ibídem, p.29.  
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 En todas las Constituciones anteriores a la aprobada en 2011. Artículo 23: “la persona del rey es 
inviolable y sagrada”.  
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 Constitución 2011. Artículo, 46. “La persona del Rey es inviolable”.  
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 Las consecuencias jurídicas del artículo 46 se pueden concretizar siguiendo a Tozy en tres puntos: 1. 
“El rey está protegido de ataques físicos y morales y no puede ser procesado; los atentados contra esta 
integridad se castigan con penas y sanciones recogidos en el código penal”, 2. El rey “no puede ser 
criticado ni representado de forma humorística”, 3. “El carácter sagrado es inviolable, y se extiende a 
los actos y edictos reales (dahir): todos los actos jurídicos unilaterales del soberano (incluso 
administrativos) son inatacables por exceso de poder”. La conclusión dice, es que “el dahir es un acto 
sagrado con efectos muy amplios” TOZY, M (2000): Monarquía e islam político en Marruecos. Op. Cit, 
p.77.  
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 “la base para actuar como reyes y como gobernantes de Marruecos 
bajo una forma de una democracia constitucional con sus diferentes 
órganos legislativos, ejecutivos y judiciales. La vida política en 
Marruecos hay que entenderla bajo estas coordenadas y en el marco 
de un sistema político basado en las relaciones de clientelismo y el 
control del majzén”509.   
En este sentido, resulta muy interesante resaltar aquí el análisis que hace Tozy de las 
dimensiones e implicaciones de la institución de la bayâa. Según él, ésta última tal y  
como quedó configurada, no es más que la institucionalización de los mecanismos de 
dominación, o la consolidación de la servidumbre. El texto, lejos de hacer referencias 
contextuales al presente, introduce en palabras del mismo,  “el tiempo profético en la 
esfera del poder contemporáneo”510. Pues sin ir demasiado lejos, “la repetición literal 
de las fórmulas consagradas desde los primeros tiempos del islam pasa por alto los 
equilibrios políticos puntuales y exime a la relación de poder de la obligación de 
historicidad”511.  En este sentido, el texto de la bayâa, recuerda la necesidad de tener o 
más bien mantener el orden califal bajo la autoridad del rey, para evitar la anarquía.  
Con el juramento de sumisión, el rey es reconocido por los súbditos, y desde luego, 
no por ciudadanos, como el Comendador de los Creyentes; líder religioso y un imam 
incontestable, cuyo poder, recuerda bien el texto de la bayâa, no emana de ninguna 
institución terrenal, sino del propio Dios, y por tanto, su figura es asimilada a la del 
propio profeta512. Esto trae como resultado, prosigue Tozy, el inevitable hecho de que 
los súbditos, al someterse a la autoridad espiritual del rey convierten la relación con 
el poder en un contrato religioso, cuyo respeto y obediencia, son tomados como una 
prueba selecta de adhesión al propio islam, casi un acto de profesión, considerándose 
así, toda clase de disidencia, como “un acto de herejía”.   
El léxico se refuerza con una ceremonia oficial, que se celebra en el día de la fiesta del 
Trono; acto que además de sus implicaciones políticas, habla de la sociedad marroquí 
de su cultura de servidumbre y de su fiqh de la obediencia que simbolizan este tipo de 
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 LACOMBA, J (2000): Emergencia del islamismo en el Magreb. Las raíces sociopolíticas de los movimientos 
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ceremonias. En efecto, el dominio del campo religioso no acaba con la bayâa, en tanto 
que juramento de fidelidad, sino que va a permitir a los reyes marroquíes, en opinión 
de Martín Muñoz, “«nacionalizar» la religión y «funcionarizar» al cuerpo de ulemas, 
de manera que sus fatwas513 sirvan al poder de máquinas de legitimación de cualquier 
opción, posición o decisión del régimen”514.  
El control se ha ido afianzando desde los primeros años de la independencia, por un 
lado, mediante “el primer encuadramiento institucional del cuerpo de los ulemas con 
la creación en 1961, de la Liga de Ulemas de Marruecos515, cuya única reacción frente 
al poder se redujo a expresar recomendaciones a favor de reforzar la sharia y la moral 
islámica (prohibición del consumo de alcohol, de los espacio mixtos), etc.”516 Y, por 
otro, con la entrada en vigor del dahir del 8 de abril de 1981, en el que se dispuso la 
creación del Consejo Superior de Ulemas y de catorce consejos regionales; presidido 
por el Rey y formado por los presidentes de dichos consejos, que debería en principio 
celebrar sesiones ordinarias anuales, con un orden del día preparado por el Ministerio 
del Habus o Asuntos islámicos bajo las directrices reales, lo que en práctica dice Tozy 
apenas ha ocurrido517.  
Según Martín Muñoz, dicho dahir ha tenido en definitiva una serie de objetivos que 
consisten todos en “la funcionarización” del espacio religioso marroquí. Dice: 
“Por un lado, todos los ulemas del país quedaron encuadrados en un 
orden cerrado y jerárquico organizado en torno a consejos regionales 
de ulemas. Nombrados sus presidentes por dahir real, la misión de 
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 Fatwas: “una opinión o dictamen relativo a la doctrina o al derecho islámico, emitida y hecha 
pública por una autoridad reconocida, a menudo un muftí. MARTÍN MUÑOZ, G (2005): El Estado 
Árabe. Op. Cit, p.280. 
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 Ibídem, p.238.  
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 Cabe señalar que, “según la definición, muy restrictiva de la Liga de Ulemas de Marruecos, sólo se 
consideran ulemas los titulares de la alimiya otorgada por la universidad Qarawiyin”. Esta universidad 
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llevada a cabo por Qarawiyin. Véase, TOZY, M (2000): Monarquía e islam político en Marruecos. Op. 
Cit, pp.88-90.  
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dichos consejos será ayudar a los gobernadores de las distintas 
regiones del país a controlar las cofradías, las predicaciones en los 
lugares de culto y las manifestaciones religiosas espontáneas. Esta 
estructura, quedaba coronada por un Consejo Supremo de Ulemas a 
nivel nacional, presidido por el rey y que se reúne dos veces al año 
por convocatoria extraordinaria a iniciativa del monarca.  
Por otro, quedó establecido desde entonces un rígido control sobre los 
lugares y agentes del culto y el contenido de la jutba o predicación de 
los viernes. Así el dahir, impuso que la construcción de las mezquitas 
exigía el permiso de las autoridades locales, y que se confiara su 
funcionamiento al Ministerio de Asuntos Religiosos, el cual 
nombraría a los imames encargados de la predicación en la mezquita 
con el visto bueno del gobernador provincial, y difundiría el 
contenido de la predicación de los viernes en las mezquitas. Para 
evitar que las mezquitas fuesen un lugar privilegiado para la 
reunión clandestina de los islamistas, se decretó que las mezquitas 
públicas se cerraran en las horas en que no hay oración, en tanto que 
las privadas quedaban bajo estricta vigilancia policial”518.   
El islam oficial, con todas sus estrategias ha logrado, no solamente ser el actor oficial 
y hegemónico, sino que incluso ha desacreditado a los propios ulemas que, sometidos 
al poder estatal, sufren fuertes presiones por tener que responder a demandas muchas 
veces contradictorias, por un lado subraya Tozy “de una comunidad de creyentes que 
exige desempeñar el papel de contrapoder y actuar sin trabas para procurar y el bien 
y combatir el mal, y por otro, de un poder que reclama para sí una legitimidad 
incondicional y el monopolio de la producción simbólica”519. Situación que ha hecho 
posible, la convivencia, al lado de ese islam oficial, otro de tipo popular.  
b. Islam popular.  
El islam popular o islam bajo520, como lo denomina Gellner, es más bien el islam de 
las cofradías. Un tipo de islam paralelo521 siguiendo a Veinstein, cuya conservación y 
promoción en el mundo rural, sólo se puede explicar por la gran relevancia que tiene 
el mismo, dentro de la configuración política marroquí. Es decir, por las funciones 
que cumplen las distintas cofradías zawiyas distribuidas por toda la geografía del país. 
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520 GELLNER, E (1994): Postmodernismo: Razón y Religión. Indugraf, S.A. Barcelona.  
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Desde el punto de vista histórico, el islam popular marroquí tiene su explicación que 
Abu Nasr sugiere buscarla en el mismo proceso de islamización. Dice: 
“la influencia que  los ulemas urbanos ejercieron sobre la vida 
religiosa rural parece haber sido insignificante. Su religiosidad, con 
énfasis sobre la Ley islámica, parecía tener relevancia sólo para la 
comunidad urbana controlada administrativamente por el estado. La 
ausencia de control administrativo en el campo permitía sugerir a los 
shykh sufí como líderes que desarrollaban para las comunidades 
rurales muchas de las funciones regulativas que en la ciudad se 
ejercían por el estado en alianza con los ulemas”522.  
En este sentido, el dominio administrativo y espiritual del jeque se conjuga con otras 
prerrogativas de otra naturaleza, tal es el control de los recursos económicos. Pues las 
cofradías, recuerda Veinstein, aunque sean congregaciones de base espiritual, pueden 
ser igualmente potencias materiales considerables, en el sentido de ser responsables y 
dirigentes máximos de los recursos económicos que se recaudan, ya sean en forma de 
donativos en metálico, (zakat) o patrimonio en bienes raíces bajo la forma de waqf, u 
otros tipos de contribuciones voluntarias o concesiones.  
De ahí que, prosigue Veinstein, el jefe de una cofradía, ahora “dueño de una fortuna 
considerable, sobre todo cuando se empeña en hacerla fructificar, puede adquirir un 
estatuto de señor temporal de los dominios y comunidades que rige, más o menos 
independiente del poder central y de la ley estatal”523.  
De este modo, sostiene Campanini que las cofradías han podido excavar su nicho de 
actuación en la esfera política. Dice: 
 “el fenómeno del morabitismo, del culto de los santos tan 
característico del Islam norteafricano, llevó a cabo la creación de 
una red de participaciones políticas, sobre todo entre la población 
rural, que frecuentemente sustituyó a las formas estatales 
organizadas. Esto se justifica obviamente a la luz de la solidaridad 
tribal, mucho más fuerte en el campo que en la ciudad, pero que tomó 
en algunos casos el aspecto de una auténtica oposición entre la esfera 
no sólo política y social sino también religiosa”524  
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En general todas las cofradías y más allá de su naturaleza, desempeñan siguiendo al 
politólogo marroquí Mohamed Darif, una función “socializadora” que consiste sin ir 
más allá, en adiestrar y domesticar al pueblo rural para evitar así movilizaciones que 
puedan suponer un peligro para la estabilidad del sistema político central. También 
sirve para contrarrestar la fuerza de los islamistas marroquíes, que encuentran difícil 
la comunicación con las masas rurales habituadas a sus jeques.     
Este dominio sociopolítico de las cofradías o de los jeques místicos, es considerado la 
razón principal que condujo históricamente a todas las dinastías bereberes y, luego al 
Estado marroquí independiente, a apoyarse y/o aliarse con los jeques tribales. Un 
ejemplo de ello, lo constituyen los recientes Pactos de los años sesenta, que según Feliu 
y Parejo, prescriben el importante rol que cumplen las cofradías en la estabilidad del 
majzén. Dicen:  
 “la monarquía marroquí entendió en épocas muy tempranas que una 
de las condiciones de su supervivencia dependería de su política 
prudente y solícita respecto al mundo rural. Así se explica su alianza 
con las élites tradicionales (los notables rurales, la feudalidad) y el 
ejército, su control de la red de administración local y su firmeza 
frente al proletariado urbano”525     
Huelga decir finalmente que, las cofradías no contestan la autoridad religiosa del rey, 
en cambio, consolidan su legitimidad; no sólo la religiosa, sino también, la política. Y 
de ahí que, a partir de los sesenta, la élite rural, será según las mismas, el centro de 
gravedad del sistema. Alianza, con consecuencias graves si se entiende que gracias a 
este apoyo que el régimen pudo renunciar a las necesarias reformas, propiciando en 
cambio, “un proyecto económico muy conservador para no molestar los intereses de 
los grandes terratenientes”526.  
c. Islam político.  
Definido en términos de una doctrina o movimiento que sostiene que el islam posee 
una teoría de la política y del estado; representa en palabras de Ayubi “solamente una 
de las diversas manifestaciones intelectuales y políticas de la interacción entre 
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religión y política”527 Teóricamente, no es más que “una improvisación moderna, que 
en realidad invoca las fuentes tradicionales y las precedentes”528. Mientras que, en la 
práctica, se desarrolló de una forma básicamente revolucionaria o antiestatal.  
Ahora bien, abarcar el fenómeno del islamismo marroquí, requiere forzosamente un 
breve repaso histórico al contexto en que emergió el islamismo como tal. Revisar sus 
etapas, sus diferentes actores, sus postulados, en una palabra, diferenciar sus tipos, se 
convierte en una necesaria tarea previa, para entender el islamismo marroquí.  
Para empezar, se puede sostener que la evolución del islamismo pasó por dos etapas. 
La originaria, concerniente la primera generación, la de los salafistas, cuya propuesta 
era más intelectual que política. La secundaria, la de la segunda generación, la de los 
fundamentalistas en su vertiente radical y moderada, cuya propuesta abogaba por la 
destrucción del Estado moderno, a favor de un estado islámico529.  
Respecto a los salafistas, empezábamos este epígrafe sosteniendo que las disputas en 
materia de religión “son más proclives a manifestarse en la vida política cuando los 
valores del exterior amenazan a una determinada comunidad religiosa”530. En efecto 
tal parece el contexto en que surgieron las primeras manifestaciones del islamismo 
conocido bajo el rótulo del reformismo salafí, a finales del siglo XIX, con figuras tan 
reconocidas como Al-afgani (1839-1897); y su discípulo Muhamed Abdou (1849-1905); 
Abd al-Rahman al Kawakibi (1855-1902), Rachid Reda (1865-1935); o, el marroquí 
Mohamed Belhssen el-Hajiwi (1874-1956)531.  
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Su surgimiento, apuntan los analistas del salafismo, responde a dos imperativos: uno 
exógeno, otro endógeno. Respecto al primero, el pensamiento salafista nació en 
opinión de Filali Ansary, “como una reacción del islam sunní contra los peligros que 
lo amenazaban”532. Es decir, como una resistencia a la colonización. Pues no hay que 
olvidar sostiene Martín Muñoz que el fundador de la escuela, El-Afgani, escribía en 
una época en que; 
 “se anunciaba profundos cambios en las relaciones entre Europa y 
el mundo musulmán: la crisis oriental de 1875-1878 demostró que 
las potencias europeas podían entrar hasta el corazón mismo del 
Imperio Otomano, además de haber comenzado a ocupar 
progresivamente el Norte de África (Argelia en 1830, Túnez en 
1881 y Egipto en 1882). La amenaza europea ponía en peligro la 
Umma, dado que sin poder político unitario corría el riesgo de 
desaparecer”533.   
En cuanto al imperativo endógeno, sostiene Aziz al Azmeh, el reformismo salafista  
surge también como “una reacción inducida por las dificultades que encontraron los 
Tanzimat”534; es decir, como otro acto de resistencia a un proyecto de modernización 
que en palabras de Ghalioun “no respetaba ni sus propios principios”535. No fue un 
rechazo a la modernidad como tal, más bien, para la escuela salafista, la Nahda, o el 
progreso de la Umma, no podía venir de sus “enemigos”.  
Así, y si en el planteamiento del Afgani, los problemas de la Umma se podían resumir 
a nivel interno, en el despotismo y, a nivel externo en la falta de unión entre los 
Estados musulmanes, la solución desde su punto de vista, era restaurar la shura como 
principio y mecanismo de legitimación de los poderes políticos, como era en la época 
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de los primeros califas, así como consolidar el principio de la solidaridad que define 
la esencia misma del islam. 
Para su discípulo Abdou, en cambio, la decadencia que padecía la Umma se debía por 
un lado, “a la inmoralidad de los dirigentes del mundo musulmán y su alejamiento 
del verdadero islam,” y a “la falta del dominio de las ciencias”536. Para eso, dotarse de 
conocimientos, y reabrir las puertas del ijtihad eran dos obligaciones ineludibles para 
sobrevivir como civilización y, de paso protegerse de las agresiones exteriores.  
En este sentido; sostiene Martín Muñoz,  
“los salafíes trataron de mostrar que el islam, en esencia no se 
opone al progreso, sino que, por el contrario, la vuelta a su 
verdadero espíritu, deformado y viciado por siglos de decadencia, 
es lo que permitiría alcanzarlo. Los salafíes no dudaron en 
rechazar algunos principios islámicos considerados inadecuados 
para la modernidad, propugnaban incentivar y liberar el esfuerzo 
personal de interpretación de los textos islámicos (ijtihad) a partir 
del principio de utilidad social para alcanzar la sociedad moderna 
desde el propio islam y no renegar así del propio patrimonio 
cultural-religioso”537  
Y de ahí que, según Belqziz, el proyecto de la escuela salafista ha sido antes que todo, 
un proyecto intelectual progresista. Un discurso de reconciliación con los sustratos 
de la modernidad, en muchos sentidos, entre los cuales destaca: 
 Reconciliación con las ciencias: en el sentido de reconocer la veracidad de los 
conocimientos y hechos científicos, sin sentir que con ello, se contradicen los 
mandamientos religiosos.  
 Reconciliación con los sistemas políticos modernos, en el sentido de reconocer 
las bases de legitimidad sobre las que se edifica el Estado moderno.  
 Reconciliación con el principio de la relatividad de las ideas, en el sentido de 
reconocer que el islam, no dispone de la suma de respuestas definitivas para la 
solución de todos los problemas, y de ahí que abrirse hacia las ideas del “otro” 
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beneficiarse de ellas, y adoptarlas para construir paradigmas nuevos, lejos de 
ser un obstáculo, era para los salafíes, una posible salida a la decadencia538.   
En este sentido, y conforme al análisis que lleva a cabo Belqziz, se puede decir que el 
discurso reformista salafí, ha sido un ijtihad de apertura, una defensa positiva de la 
identidad musulmana en el sentido de ser una propuesta de reforma constructiva que 
parte de la educación, la formación y la culturización de lo que se conoce hoy como la 
sociedad civil como punto de partida para el progreso anhelado. No obstante, ha sido 
precisamente por el hecho de apostar por revolucionar cultural e intelectualmente de  
la sociedad, en un contexto sociopolítico demasiado deteriorado o poco propicio para 
tal maniobra, que el salafismo originario, manifestó rápidamente su agotamiento, no 
con la irrupción de las teorías de los islamistas fundamentalistas.  
Siguiendo la clasificación de Ghali Chukri, los salafíes marroquíes encarnan un tipo 
de salafiyya institucionalizada. Es decir, puesta al servicio del poder539 y no del pueblo 
en un doble sentido. Por un lado, no hay que olvidar que su desarrollo en el contexto 
marroquí vino indefectiblemente unido a la influencia del movimiento wahabí desde 
el siglo XVIII540, cuyo discurso, lejos de ser reformista, es “una actitud ideológica 
que se alimenta de consignas, no aporta solución real alguna y no produce ninguna 
acción tangible en el sentido de una verdadera reforma”541. Su relativo éxito en el 
Marruecos colonizado, en cuanto fue la base ideológica del movimiento de liberación 
nacional,  ha sido, como lo demuestra la experiencia empírica, “un triunfo” de 
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personalidades, en cuanto fue la ideología de unos cuantos y, no de las masas 
analfabetas y fielmente entregadas al islam popular.  
Por otro lado, y aunque el fracaso de la salafiyya marroquí no puede ser equiparado al 
fracaso del paradigma salafista reformador, puesto que ni era un proyecto definido, 
ni apostó por la sociedad civil. Más bien, tuvo su declive y/o pérdida de credibilidad, 
desde que sus defensores, especialmente la rama más tradicionalista del Movimiento 
nacionalista, abandonó su lucha contra los poderes autoritarios del majzén, aliándose 
con el mismo, por encima de los principios e ideales que defendían.  
En todo caso, y sean cuales sean las razones de su fracaso, lo cierto es que la corriente 
salafista marroquí desaparecería del mapa político desde la fundación de la primera 
asociación islamista marroquí, La Juventud Islámica, por Abdelkarim Moti en 1969, 
con la que la ideología del “despertar islámico” irrumpirá en el escenario político; se 
expandirá y se ramificará de un modo peculiar como veremos a continuación, pero 
no antes de puntualizar en qué consistía su ideología política.  
Pertenecientes a la segunda generación, emergida en los albores ya del siglo XX, bajo 
el nombre del “despertar islámico”, con ideólogos desde Hasan al-Banna (1906-1949), 
fundador de los Hermanos Musulmanes hasta Sayyid Qotb (1906-1966); pasando por 
Mohamed Qotb (1919-2014); Taqiuddin al-Nabhani (1909-1977), así como el mismo 
Abdesalam Yassin (1928-2012), el islam político, dice Burgat, “hunde sus raíces en el 
terreno del viejo proceso de descolonización”542. Es una reacción afectiva543, por parte 
de una élite marginada544 cuyo proyecto, al menos en términos teóricos, busca salir de 
la situación de decadencia a través de la restauración de un orden islámico. 
Dicho orden que buscaron implantar, se fundamenta según Lahoud en tres preceptos 
ideológicos básicos, plenamente incompatibles con la democracia. A saber,  
 la Madawiyya (superioridad del pasado) que remite a la noción temporal de la 
vuelta a los principios del pasado de oro islámico, pretende rescatar el modelo 
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mítico de la ciudad ideal de Medina de la época profética. Entre dichos ideales 
se hallan las bases de una estructura política estatal basada en conceptos tales, 
la Umma (pueblo musulmán), la hakimiyyat Allah (la soberanía de Dios sobre 
la Tierra) y, en algunos casos, también en la noción del califato que parece 
relacionarse con el precepto de la Madawiyya, aunque la misma descanse sobre 
el pensamiento tradicionalista de la escuela hanbalí.   
 La Shumuliyya (modelo integral) y, que alude a la obligación y/o necesidad de 
aplicar íntegramente el islam a todas las esferas de la vida, es otro presupuesto 
básico del  proyecto islamista. Ésta integridad comprende amplios márgenes 
políticos si tenemos en cuenta que el establecimiento de un estado islámico, es 
el fin que persiguen todos los movimientos islamistas; un estado teocrático, 
donde la separación entre religión y política, no sólo se considera ajena a la 
tradición islámica sino que se entiende como una desviación o, aberración 
propiciada por la influencia del laicismo occidental, entendido en términos de 
ateísmo545.  
 Al-daawa al-nidaliyya (llamada a la lucha); presupuesto que implica, tal vez, 
mayor contenido de acción en la ideología islamista, dado que llama a la lucha 
y que, atendiendo a una diversa metodología, busca reislamizar la sociedad y 
el Estado. Aquí, los dos conceptos más importantes, con claras implicaciones 
políticas, son renovación y reforma, conceptos precedentes del pensamiento 
salafista y que los islamistas políticos retoman ahora desde el ángulo práctico. 
Es decir, desde la acción, puesto que, si el estado es corrupto y se ha alejado de 
las tradiciones islámicas la sociedad se hallará corrompida igualmente, lo que 
hace necesario una renovación integral de las estructuras políticas y sociales, 
con miras a hacerlas coincidir de nuevo con los principios del islam y abrir así 
el camino hacia el progreso546.   
Y de ahí su incompatibilidad con los principios básicos de la democracia, como son la 
soberanía popular, la división de poderes y, la garantía de los derechos y libertades.  
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 La soberanía, según la propuesta islamista, pertenece por definición a Dios.  
El pueblo, aunque figure para ellos, como depositario de la misma, sólo lo es desde la 
perspectiva de su condición de pertenencia a la Comunidad de Creyentes, La Umma. 
Para justificarlo, invocan versículos coránicos, para defender la hakimiyya: “principio 
que exige que el gobierno de la sociedad islámica sea entregado a Dios y, que implica 
una negación de cualquier legitimidad a los poderes temporales, incluidos el sistema 
democrático”547. Lo cual en opinión de Filali Ansary, lejos de expresar los principios 
islámicos, es el resultado de una interpretación arbitraria y, una lectura abusiva, fruto 
de confundir entre el hecho religioso, el conocimiento y la experiencia religiosas. El 
error que cometen los islamistas, deriva según el mismo del hecho de no  distinguir, 
dentro del texto coránico entre los varios niveles del discurso presentes: “el referente 
a los fundamentos religiosos y éticos de cualquier constitución y el que concierne a la 
constitución en el plano político”548.   
Así, La hakimiyya, es el resultado del sesgo a las que conducen las lecturas literalistas, 
pues sin ir demasiado lejos, sostiene Khalafallah  y regresando al texto y al contexto 
del Corán, éste nunca habla del poder en el sentido de poder político. En el Corán, 
cuando se emplea el término, se refiere al acto de arbitraje, ya que según el mismo: 
“los árabes de la época tenían la costumbre de confiar sus disputas, -
cuando no llegaban a las armas-, así como algunas de sus decisiones 
más importantes, a los adivinos, a los brujos o a visionarios de los 
que se creía que estaban informados de las cosas ocultas o de los 
trasmundos, conectados con lo sobrenatural. La orden divina, 
consignada en los versículos llamados de la hakimiyya, pretendía 
erradicar esta costumbre así como el poder que se otorgaba a 
representaciones mágicas y a sus promotores”549.  
No se trataba pues, de dar un poder al profeta, “como de instituir una primacía de las 
normas, una especie de sociedad regida por el derecho, que regulara los conflictos con 
transparencia y universalidad de reglas racionales conocidas de antemano”550. Lo cual 
indica que el principio de la hakimiyya, lejos de significar en el lenguaje de la época, 
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un rechazo a la iniciativa humana en materia de legislación o, la existencia en su caso 
de una institución implícita del islam, llamaba a resistir el despotismo y, a consolidar 
el principio de la sacralidad de las leyes551.  
 El poder legislativo, pertenece al Único Legislador: Dios.  
Según se desprende del discurso islamista, sí bien se reconoce la exigencia de separar 
los poderes ejecutivo y judicial; obligatoriedad que retoman de la época profética, en 
lo que concierne al poder legislativo, éste consiste en aplicar la Sharia. Ahora bien, el 
problema de este planteamiento, dicen los estudiosos es que parte de un doble engaño 
resultado de dos errores: uno que concierne la definición del vocablo Sharia, otro, su 
naturaleza y alcance.   
En este sentido, Charfi, comienza recordando un dato elemental: “el hecho de que el 
término sharia no tiene, en el texto coránico, el sentido que recibió ulteriormente. El 
texto habla, de hecho, de «un camino a seguir» y, de mandamientos sobre un número 
muy limitado de cuestiones, sin proponer por ello un sistema legislativo global”552. El 
hecho de que los islamistas hoy, traten de demostrar lo contrario, si algo significa, es 
que intentan elevar al rango de la sacralidad, una elaboración humana, de hecho muy 
limitada, es convertir el Corán en un catálogo de prescripciones, cuando el mismo, 
señala Jacques Berque “está muy lejos de constituir ese zócalo inamovible de una 
legislación exhaustiva y unívoca”553.   
Los islamistas, cuando insisten una y otra vez en la obligatoriedad de aplicar la sharia 
se olvidan de que ésta, lejos de ser un corpus de leyes completo, extraído directamente 
del Corán, ha sido en palabras de Nazih Ayubi, “una creación humana, destinada a 
dirigir concretos temas en un determinado contexto histórico, geográfico y social”554, 
con además grandes lagunas en más de una materia, tal es el caso de las libertades.   
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 Ibídem, p.187.  
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 Citado en FILALY-ANSARY, A (2004): Repensar el Islam. Op. Cit, p.250.  
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 BERQUE, J (1993): Relire le Coran. Albin Michel. Paris. p.88.  
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En su elaboración, sostiene Rahman, la gran tradición ha ignorado las siguientes tres 
primarias que explican porque tras esa fachada de unicidad y de coherencia cohabitan 
enfoques divergentes y muchas veces hasta contradictorios. Dice: 
“Quiso edificar un sistema total a partir de disposiciones 
determinadas históricamente (…) Separó los mandamientos 
coránicos de su contexto y los aisló unos de otros. Además adoptó 
reglas poco fiables para poder darles extensiones y convertirlas en 
respuestas a toda suerte de preguntas que se plantean en la 
sociedad. EN vez de intentar comprender el espíritu que animaba a 
los distintos mandamientos, los petrificó, vacíos de cualquier 
espíritu, separados de lo que les hace inteligibles. Ni siquiera 
adoptó los útiles lógicos para construir un conjunto coherente a 
partir de los datos arbitrariamente inmóviles que adoptó. Optó por 
qiyas, el razonamiento por analogía, que va de caso en caso en 
particular, sin intentar comprender ni formular la regla o el 
principio que se encuentran tras cada mandamiento. Lo que resultó 
de ello, es decir, lo que se denomina hoy el derecho islámico, parece 
amontonamiento de opiniones jurídicas sobre cuestiones 
particulares, que no están apoyadas por un espíritu común ni una 
coherencia formal”555.    
El problema no acaba ahí porque los islamistas, al partir de una idea equivocada de la 
naturaleza de la sharia, no sólo elevan al rango de lo sagrado un código elaborado por 
humanos, sino que, negando el historicismo de las leyes islámicas, es decir, el vínculo 
entre ésas y las condiciones históricas en las que fueron dictadas, “vetan” cualquier 
voz de renovación del islam, al imponer la sacralidad de un pasado que difiere total y 
rotundamente de nuestro presente, pero que no obstante ha sido tan interiorizado por 
las masas, que son los primeros en resistir “la modernización de la autenticidad”, 
como lo refleja muy bien el tema de la emancipación de la mujer.     
 La garantía de los derechos y libertades.   
Si la sharia se ha olvidado de teorizar sobre los derechos y las libertades de la Umma, 
es porque en la tradición islámica, las relaciones humanas, dice Talbi, se describen en 
términos de pastor y de rebaño556, no hay margen para los derechos y/o las libertades 
individuales. En la jurisprudencia islámica, los derechos se refieren a los del dirigente 
en primer lugar, y luego a los de la comunidad.   
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 Citado en FILALY-ANSARY, A (2004): Repensar el Islam. Op. Cit, p.195.  
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En este sentido, “el énfasis en la teoría jurídica se dio sobre la autoridad del dirigente 
(califa) como símbolo político y, la unidad del grupo (jamaa) como base humana”557. 
Tal glorificación de la autoridad política, en un contexto marcado por la discordia y 
los enfrentamientos políticos, haría que la integridad y continuidad de la comunidad 
pasase a ser más primordial que el espíritu de la religión  y por encima del piadoso y 
justo gobierno. El resultado, diría Nazih Ayubi, es que en el dominio del islam sunní, 
el  orden prevalecería siempre por encima de la justicia, como lo refleja la aceptación  
que tiene el concepto “del déspota benévolo”558 en el ámbito islámico.  
Así, se puede constatar cómo, la jurisprudencia política islámica forjó una doctrina de 
obediencia civil”559 que, al desplazar el centro de gravedad del islam desde el dominio 
espiritual y ritual al dominio político, consolidó según Nazal el autoritarismo desde 
dentro, bloqueó toda posibilidad de evolución o, de modernización de las estructuras 
políticas y sociales en el mundo árabo-islámico560.     
Un ejemplo de lo que los autores definieron como  “cierre desde interior”561 o “la 
prisión escrituralista”562 halla su plasmación en materia del estatuto de la mujer y/o 
en los derechos de las minorías. Así, la supremacía del hombre sobre la mujer es 
presentada por los defensores de la ortodoxia como una elección divina. El Corán, 
según interpretan, ha dispuesto al hombre la dirección de la mujer, por ser, un ser 
inferior y, de carácter excesivamente emotivo, y de ahí, que para ellos la mujer no 
debe, ni puede ejercer responsabilidades públicas ni judiciales, debe “llevar el velo y 
permanecer recluida en el domicilio conyugal, excepto previa autorización marital”563 
Así, y con base en esa “cualidad ontológica” del macho, deriva en palabras de Carré, 
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 Ibídem, p.32.  
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 AYUBI, N (1996): El Islam político. Op. Cit, p.34.  
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 Ibídem, p.95.  
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 SAMIH NAZAL, O (2008): Las vías para superar el pensamiento autoritario. Op. Cit, pp.10-11.  
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 FILALY-ANSARY, A (2004): Repensar el Islam. Op. Cit, p.253.  
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“su poder jurídico en materia de vida conyugal, repudiación y poligamia”564, así como 
en materia económica, en lo que respecta a la herencia.      
Ahora bien, aclarados los postulados que comparten los islamistas, la diferencia entre 
unos grupos y otros, concierne específicamente a los recursos legítimos de acción. En 
este sentido, la diferencia vendría marcada por el recurso a la violencia contra el 
Estado; tendencia que representan los islamistas más radicales, en comparación con 
los islamistas moderados, quienes se muestran más dispuestos a negociar y convivir 
con el régimen autoritario. En palabras de Martín Muñoz, la diferencia entre ambos, 
es que mientras  los primeros son,  
 “minoritarios y mucho más alejados de la sociedad, mantendrán 
rígidamente su utopía de Ciudad islámica «pura» sin alteraciones y 
de manera intransigente hacia todo lo que se aparte de ella. Los 
segundos, mayoritarios y en contacto continuo con la sociedad y sus 
aspiraciones reales, evolucionarán hacia formas de partido político 
limitando su acción opositora dentro del marco constitucional y 
adaptando su teoría a la realidad cambiante”565 
Una primera explicación a esta diferencia es la que ofrece Mokree Edrisí, para quien, 
habría que remontarse hasta la época del profeta si se quiere comprender de un modo 
profundo el fenómeno del fundamentalismo islámico. Según el autor, su irrupción no 
es consecuencia del deteriorado contexto, éste, quizás esté detrás de su expansión, 
pero como tal, constaba incluso durante la vida del profeta, cuando iban apareciendo 
las primeras expresiones, por así decir, hipérboles del islam, desde el énfasis en el 
dogma y la intolerancia hacia las demás religiones, pasando por la exageración en los 
actos de devoción, y terminando con la imposición de interpretaciones rigurosas en 
lo que respecta a las relaciones sociales y políticas.  
Es por lo tanto, un fenómeno endógeno desviacionista, una actitud que se manifestó 
tempranamente, es decir antes de la aparición de los jariyíes566 y, que además de ser un 
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 Ibíd. 
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 MARTÍN MUÑOZ, G (2005): El Estado Árabe. Op. Cit, p.291.  
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 Jariyíes: “apartados” o “sedicentes”, desviados «del consenso de la comunidad». Originalmente, 
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fenómeno compartido entre todas las religiones monoteístas, en el caso del islam es 
una de las reliquias del propio patrimonio “cultural amarillo árabe”567.  
Estos primeros radicales religiosos son, en palabras de Mokree Edrisí, “víctimas de la 
ignorancia”. Su simplismo desviacionista, que consiste en ver las cosas como negras 
o blancas, sin matizar, denota una falta de comprensión de la naturaleza humana, del 
mensaje Divino y, de la finalidad de las leyes. Pues si el gobernante es un diablo o un 
ángel; si las personas son musulmanes o apóstatas, si las actitudes se resumen en ser 
fiel o infiel, entonces no existen diferencias, no hace falta ningún ijtihad, ni tiene 
sentido la libertad. Nada puede ser mejorado, ni cabe interpretación alguna568.  
Asimismo, prosigue el autor y además de la ignorancia, habría que hablar del factor 
social o rasgos de la sociedad árabe; del  factor psicológico o de las características de 
la personalidad árabe; del factor cultural o de la perseverancia de una mayoría inculta 
y; finalmente del factor político o de las históricas luchas entre las élites por el poder, 
los cuales harían que las intolerancias en el ámbito religioso, pasasen rápidamente al 
plano político.  
Brevemente, el radicalismo islámico contemporáneo se entiende mejor según Mokree 
Edrisí, si se tienen en cuenta los siguientes elementos569:  
 A nivel social, el fenómeno del tribalismo es un elemento clave a la hora de 
interpretar las relaciones entre el islam y la política. Bajo los preceptos de la 
mentalidad tribal, las interpretaciones religiosas, los intereses económicos y, 
las costumbres del clan se anteponen siempre a los de la sociedad en general. 
El fanatismo que denota un grado “desmesurado” de pertenencia a un grupo 
concreto, como en el caso de los jariyíes, conlleva la creencia de ser un grupo 
superior, “poseedor” de la Verdad única y última, y converge inevitablemente 
en obediencia ciega, en el arraigo de la lealtad a personas físicas y no a ideales 
universales o a los principios básicos del islam.  
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 MOKREE EDRISÍ, A.Z (2010): EL Fanatismo religioso: Características y causas. (en árabe). Ediciones 
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 A nivel psicológico, y consiste en lo que el autor denomina “la psicología del 
oprimido”. Por un lado, y si se puede hacer una generalización de los pueblos 
oprimidos, éstos viven en una doble tensión entre el ansia de liberarse de las 
discriminaciones y de las injusticias del opresor y, la necesidad de adoptar sus 
mismos códigos y rituales como signo de superación de dicha inferioridad570. 
Por otro, y por haber estado envueltos en una situación de opresión histórica, 
los pueblos árabes presentan patologías psicológicas cuasi idénticas, que según 
Ahmed Ukacha son incluso definitorios de la personalidad árabe como tal. A 
saber: una personalidad dependiente, pesimista-agresiva y temperamental571.    
 A nivel cultural, y como consecuencia del factor psicológico, la cultura árabe 
sostiene Mokree Edrisí es, del tipo fatalista si usamos la tipología presentada 
por Wildavsky572. La falta de transparencia, de libertad y de participación que 
caracteriza el ambiente cultural árabe hace que reine la suspicacia573, convierte 
la hipocresía, en opinión de Ben Achour,  en el modo o la base de relacionarse 
inconscientemente en la mayoría de las sociedades árabes574. Una mayoría que 
Nazal describe como básicamente cínica, desconocedora de sus derechos, y 
predispuesta voluntariamente a someterse y obedecer575. Carente de saberes576 
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 Véase el trabajo del psiquiatra argelino, Franz Fannon (1925-1961); quien, participando de las luchas 
por la descolonización de su país, descubrió que los pueblos oprimidos, en este caso el argelino, incluso 
después de su liberación continuaban imitando los colonizadores franceses. FANNON, F (2009): Piel 
negra, máscaras blancas. Ediciones Akal. Madrid.   
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 Citado en, HILAL HILAL, N (2010): El autoritarismo y su papel en la decadencia de los musulmanes. (en 
árabe).Ediciones Dar Misr al-Mahrousa. Cairo. p. 16. 
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 Véase, supra, Capítulo II. WILDAVSKY, A: “La elección de preferencias a través de la construcción de 
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 Citado en FILALY-ANSARY, A (2004): Repensar el Islam. Op. Cit, p.167. 
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 SAMIH NAZAL, O (2008): Las vías para superar el pensamiento autoritario. Op. Cit, p.33.  
576 Según la Fundación Al Fanar, “en el mundo árabe se publicaron 27809 títulos en 2007, lo que 
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17000 títulos árabes anuales. Esto significa que los árabes publican poco más que Irán (15000 libros al 
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y de creatividad, temeraria al cambio, y reacia a los reformadores, la sociedad 
civil árabe, se presenta desde esta óptica como un obstáculo para el anhelado 
progreso cultural, en vez de ser su motor. 
 A nivel político, el problema según Mokree Edrisí, se resume básicamente en 
la crisis de legitimidad, resultado del fracaso de los gobiernos revolucionarios 
de la época postcolonial que, lejos de cumplir con sus promesas de progreso y 
democratización, mostrarían pronto impotencia e inoperancia. La represión 
que irá en detrimento de la apertura política, “las turbulencias causadas por 
las políticas de ajuste estructural y de privatización”577 y, la ausencia de una 
paz estable a nivel geopolítico, explica en gran medida, la radicalización de los 
grupos islamistas, que considerarían el Estado árabe como “el coto exclusivo 
de una clientela y no como promotor de valores compatibles con la identidad 
colectiva. Sienten los regímenes actuales como el principal obstáculo a su 
ascenso social y profesional y a su acceso a la participación política, de ahí que 
sean ante todo una nueva élite que compite por el gobierno y por el control 
del proceso de modernización”578   
En este sentido, y teniendo en cuenta las implicaciones que conllevan la suma de los 
factores expuestos, se puede distinguir entre las razones de la expansión y auge de los 
grupos islamistas, y las de su radicalización. Respecto a los motivos de su desarrollo, 
                                                                                                                                                                          
Thought Foundation en 2008, vieron la luz 13411 publicaciones literarias y religiosas, o lo que equivale a 
la mitad de los libros publicados anualmente, mientras que sólo se publicaron 3337 títulos de ciencias 
aplicadas y teóricas. Las novelas se encuentran entre los libros más vendidos. La literatura infantil y 
juvenil no supera el 10% de la producción total a pesar de que este sector de la población representa el 
60% de los habitantes del mundo árabe”.  
 http://www.boletin.org/boletinarticulo.pdf?product_id=QU-1007-10-09 (consultado el 30-12-2014)  
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limitaciones estructurales de las políticas públicas (sobre todo de infraestructura social, vivienda, 
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los autores, en líneas generales, han destacado las siguientes razones, en el sentido de 
constituir la fuerza movilizadora de los grupos islamistas:  
1. El discurso islamista considerado de los principales motivos que han hecho 
posible la expansión de la ideología islamista, puesto que su eficacia, sostiene 
Belqziz emana del uso de una serie de referencias consideradas 
«autóctonas»579. Es un discurso simple, en cuanto parte de la misma cultura de 
masas a la que va dirigido, y muy influyente, porque se basa en una 
interpretación del islam bastante acorde con “la ideología popular”580. Su 
simplicidad que hace más fluida la comunicación, lo convierte en un arma 
eficaz de oposición política al servicio de unas masas, a las que basta invocar 
el principio de la glorificación de la autoridad divina, apuntaba  
acertadamente Burgat, “para rebajar al que posee una legitimidad meramente 
secular, por elevada que sea su posición”581. 
2. El descrédito del islam oficial que, para Martín Muñoz, si bien no puede ser 
considerado el origen de la poderosa emergencia de la tendencia islamista, sí 
favoreció su desarrollo y le dotó de credibilidad entre las masas árabes. Según 
la misma, el hecho de que los islamistas hayan estado al margen del poder, es 
decir, que “se han mantenido limpios en una escena política dominada por la 
corrupción”582 hace que los mismos gocen de más credibilidad en comparación 
con las élites seculares, considerados como aliados de los gobiernos corruptos. 
Por otro lado prosigue la autora, es muy importante tener en cuenta que, “los 
gobernantes, al instituir procedimientos de legitimación a través del islam, 
han reconocido implícitamente la posibilidad de deslegitimación desde ese 
mismo orden”583 lo que tampoco ocurre con las corrientes laicas.    
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3. El fracaso de las corrientes modernistas, del que se “alimenta” según Belqziz, 
“el activismo y el proyecto islamista”584. En efecto, para Burgat, por un lado, 
y en tanto que movimientos de oposición política, las corrientes islamistas 
son un producto natural, cuya razón de ser hay que buscarla primero en la 
falta de credibilidad de las élites modernistas, consideradas occidentalizadas, 
y “en una posición más próxima al colonizador”585; y segundo, porque “la 
ideología de las izquierdas árabes, pocas veces se ha distanciado realmente de 
los regímenes con los que se enfrentaban”586. De ahí, el  poder de la retórica 
islamista que, libre de compromisos con el poder, explota de un modo eficaz 
la dimensión utópica propia del discurso de oposición587.      
4. Ausencia de alternativas o los dos vacíos que según Carré, viene a colmar de 
un modo u otro el activismo islámico actual. A saber, “el de las estructuras 
tradicionales y el de los modelos importados de Occidente, que a menudo han 
fracasado”588. No es por ende, un éxito basado en la convicción, muchas veces, 
“una hipótesis cuando carece de alternativa se convierte en postulado”589  
En cuanto a las razones que están detrás de la “violencia revolucionaria”590 de los 
islamistas radicales como lo denomina Burgat; ésta sostiene, “más que el resultado de 
la conjugación de una ideología especialmente totalitaria con unos candidatos ávidos 
de poder y sin escrúpulos, es sobre todo el resultado de la conducta gubernamental y 
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del entorno internacional”591. Se destacan pues dos actores: Occidente y los gobiernos 
árabes.  
Respecto a Occidente o el criterio real que mueve la realpolitik y que constituye según 
Martín Muñoz, uno de los factores al cual hay que prestar mucha atención por las 
implicaciones que conlleva. Por un lado, explica la misma, “el hecho islámico” es a 
menudo presentado impregnado de  prejuicios o visiones negativas que se nutren en 
lo sustancial de dos fuentes: de los malos entendidos heredados del pasado y del 
rechazo a los grupos de islamistas592 sin matizar ni diferenciar entre ellos y, de ahí el 
primer problema que radica en palabras de la misma,  
“en la visión dominante que Occidente tiene de los islamistas y que 
tiende a hacer caso omiso de que según su entorno nacional, su 
terreno social o sus modos de acción los islamistas pueden variar 
muy sensiblemente; por el contrario, se base en una visión monolítica 
que selecciona los aspectos más tradicionalistas que se muestran a 
priori intemporales e impermeables a la historia o más 
sensacionalistas a través de la observación de sus sectores más 
frustrados, iletrados o radicalizados para extraer de estos grupos 
extremos la naturaleza global del islamismo, introduciendo grandes 
niveles de distorsión en las conclusiones hechas con esa 
metodología”593.  
Por otro lado, el segundo problema, es el doble rasero de las democracias occidentales 
que no sólo hacen caso omiso a la represión y a la violación de los derechos humanos 
cometidas a “la luz del día” por sus aliados o por los poderes árabes establecidos, sino 
que, y para salvaguardar sus intereses en la región, incluso pueden llegar a  “defender 
agresiones contra elecciones democráticamente celebradas cuando éstas dan la 
victoria a los islamistas”594 tal y como ocurrió con el FIS en la Argelia de 1991. Dicha 
injerencia, cuya manifestación más clara es la alianza que mantiene Occidente con la 
élite corrupta, deslegitima no sólo los sistemas políticos árabes sino que pone en duda 
incluso, el propio concepto de democracia. En este sentido, apunta Hachmi Hamdi: 
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“Lo que mantiene a muchos regímenes en el poder en el mundo árabe 
no es su propia legitimidad sino su control de las Fuerzas Armadas y 
el apoyo de las naciones occidentales a cuyos intereses sirven. Esa es 
la verdadera cara del secularismo en el mundo islámico: una nueva 
forma de sumisión a los mismos viejos poderes coloniales. Estos 
poderes pueden tener sistemas democráticos, pero sólo para 
occidentales, sin que ello implique ninguna obligación moral hacia 
otras naciones”595.    
Respecto a la conducta de los gobiernos árabes, la experiencia de la represión sufrida 
y de la marginación de los grupos islamistas, explica en gran medida la radicalidad de 
sus postulados y acciones. No hay que olvidar, sostiene Martín Muñoz que: 
“tras las independencias, los movimientos nacionalistas 
monopolizaron el Estado. En muchos países árabes esas elites 
nacionalistas y militares de tendencia secularizadora que dominaron 
el aparato del Estado expulsaron del mismo a las corrientes 
islamistas, las cuáles experimentaron importantes cambios en su 
seno como consecuencia de la vivencia de la represión del Estado 
contra ellos. El naserismo, el baàzimo, el kemalismo o el régimen del 
sha en Irán fueron implacables enemigos políticos y la segunda 
generación islamista conocería la experiencia del encarcelamiento, la 
aniquilación, y el exilio de la mano de sus camaradas de antaño en la 
lucha anticolonial”596.  
Es por consiguiente, entre esa realidad de exclusión política y cultural en la que surge 
y se desarrolla el islam político en general y el marroquí en concreto que; a diferencia 
de otros países, no podemos hablar de un movimiento organizado y estructurado, 
sino más bien de “un estado mental de un sector a menudo joven, de urbanización 
reciente y escolarizado en escuelas modernas”597. 
En efecto, la amalgama de corrientes que pueden considerarse hoy islamistas por su 
politización, surgen en los años setenta con la creación de la Asociación de la Juventud 
islámica 1969, de la Asociación Justicia y Virtud en 1981, y dos años más tarde, de La 
Comunidad islámica, por el actual presidente del Gobierno, Abdilah Benkiran. 
Así, tal y como se aprecia en el esquema abajo, el asociacionismo religioso marroquí 
empieza a ser más visible con la aparición de la Asociación de la Juventud islámica que 
surge dentro del contexto árabe, en un momento de mayor pesimismo después de la 
                                                          
595
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derrota de 1967, y que constituyó, sin duda, el segundo episodio negro de la historia 
árabe, después de la implantación en Palestina del mismo Estado israelí598, y, en un 
marco interno caracterizado por la inestabilidad o, en palabras de Pérez Beltrán, 
 “de extrema agitación social y política, resuelta la mayoría de las 
veces de forma autoritaria y violenta. Marruecos acababa de salir 
de cinco largos años de estado de excepción (1965-1970) 
caracterizados por la exclusión de los partidos políticos del Gobierno 
y del Parlamento, el acaparamiento de la escena pública por parte 
del majzén, la adopción en 1970 de una Constitución que acentuaba 
aún más el corporativismo del régimen, la represión de los 
sindicatos, las huelgas de obreros y estudiantes, la censura de la 
prensa; a lo que hay que añadir los intentos de golpe de Estado de 
1971 y 1972. Especialmente, en esta época, los grupos más 
perseguidos, al igual que sucedía en otros países árabes, pertenecían 
al movimiento de izquierdas, sobre todo a sus manifestaciones más 
radicales, como el caso de Ila Amam”599.  
En este sentido, y dejando de lado el caso de la Asociación Justicia y la Virtud que se ha 
mantenido al margen del juego político600, lo que nos interesa analizar es el desarrollo 
del sector islamista surgido del seno de la Juventud islámica y, cuya trayectoria  da un 
interesante resumen de la evolución o mutación ideológica y estratégica de los grupos 
islamistas marroquíes, desde un islam radical, hacia otro más moderado; entiéndase  
afín al juego político oficial.  
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 BEHKAK, H (2009): Los islamistas marroquíes entre la predicación y el Estado. Op. Cit, p.46.  
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 PÉREZ BELTRÁN, C “Democracia, sociedad civil y derechos humanos en el Magreb”, En Nova África, 
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Elaboración propia. 
La Juventud islámica, nace, según declaraban sus propios fundadores con el objetivo de 
“participar en la construcción de la sociedad, propagar la buena conducta, instar a los 
ciudadanos a la bondad y la virtud; mediante la aplicación del canon de Dios, que es 
el islam”601. Para ello, la asociación se ha propuesto la tarea de reeducar al conjunto 
de los ciudadanos, mediante “la reactivación y la adaptación de la educación islámica, 
la creación, publicación y divulgación de documentos relacionados con la cultura 
islámica, la organización de cursos, certámenes, coloquios y conferencias, el fomento 
de estudios de investigación y la formación prioritaria de sus asociados etc.”602 No 
obstante, la maniobra de los mismos en realidad iba mucho más allá como lo prueban 
los dos hechos que destaca Tozy: la agresión al profesor comunista de filosofía, El 
Meniaui, en 1972, y; el asesinato del dirigente sindical Benjellun en 1975 que, fuese 
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Rayis Lil-Kitab wa Nachr. Londres. p. 155 
602
 BEHKAK, H (2009): Los islamistas marroquíes entre la predicación y el Estado. Op. Cit, pp.45-46 
 
 
 
228 
obra del régimen tal y como barajan muchas fuentes603 o, de los islamistas, el hecho 
es que revelaron a la opinión pública marroquí, “la existencia de un grupo bien 
organizado, con una formación paramilitar basada en el ejercicio de las artes 
marciales y el adoctrinamiento ideológico y religioso de adeptos que en su mayoría 
eran estudiantes de instituto”604. 
En este sentido, la evolución de la Asociación de la Juventud islámica haría cambiar su 
posición en la arena pública, así como su relación con el poder político institucional, 
conforme lo hacía su propia estructura y a medida que se diversificaban sus actores y 
las reivindicaciones que portaban. De ahí que su proceso evolutivo se puede dividir 
en dos grandes etapas, con cuatro períodos diferenciados. A saber expansión, declive, 
autocrítica e integración.  
“la primera que va de 1973-1984, se caracteriza por el predominio de 
una opción revolucionaria y golpista, mientras que la segunda es más 
reformista, conforme a una tendencia general de la sociedad. 
Durante los años setenta los objetivos del cambio radical requerían 
un tipo especial de organización, secreta y clandestina. (…) La 
segunda etapa estuvo precedida de una autocrítica y un cambio 
doctrinal para fijarse metas menos radicales, centradas en la 
formación del individuo, la convivencia con el poder y el trabajo en 
asociaciones legales”605 
El período de expansión, y va desde 1970 hasta 1975. Aquí es importante tener en cuenta 
los factores endógenos que actuaron como pulsadores de la expansión de la ideología 
islamista. Por un lado, sostiene Behkak, uno de los motivos que estuvieron detrás del 
auge de la Juventud islámica a partir de los años setenta, es el dominio de la ideología 
marxista, cuya influencia no sólo iba en aumento dentro de las universitarios y los 
círculos de intelectuales, sino que incluso, entre la élite política, llegando el propio 
monarca a citar en sus speech y discursos oficiales a Marx, Lenin o Mao Zedong. Por 
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 Respecto a este trágico suceso, desde la Asociación de la Juventud islámica siempre se ha negado la 
autoría o la responsabilidad en el asesinato del carismático sindicalista Benjellun. Inocencia que para 
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SELHAMI, M: “Les Frères marocains”, En Jeune Afrique, Nº 990-991, 2/1/1980 Cf. BEHKAK, H (2009): 
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otro lado, las prácticas y las declaraciones desmesuradas de los grupos de la extrema 
izquierda, sobre todo, en lo que concierne al papel que otorgan al islam, alentó la 
irrupción de los islamistas en el espacio público, que se unen para “contrarrestar” la 
fuerza de dichos grupos y de sus ideales que consideraban “ateístas”606.  
Así, esta incipiente labor, en principio, solamente de predicación, será aprovechada y 
fomentada por la propia monarquía que, buscando disminuir el éxito de la izquierda 
marroquí, sobre todo entre los estudiantes, lazará una campaña pro islamización607 de 
la sociedad; a la vez que disuelve la Unión Nacional de los Estudiantes marroquíes, 
UNEM en 1973; dejando amplios márgenes para los grupos islamistas que pasarán a 
controlar los espacios universitarios.  
No obstante, la monarquía y como ha observado Ayubi, al usar la religión para sus 
propios fines políticos y contra sus propios enemigos políticos, frecuentemente acaba 
teniendo el efecto contrario608 si tenemos en cuenta que la Juventud islámica y al tener 
su propia agenda, aspiraciones y demandas, haría cohabitar dos discursos: por un 
lado, el dirigido a las autoridades, en el que se insiste sobre el carácter religioso de la 
asociación, su labor predicativa y sus métodos pacíficos de actuación y, por otro, el 
dirigido a la masas, en el cual la lucha violenta contra el régimen marroquí, descrito 
como profano, figuraba entre lo más primordial.  
Esta estrategia aunque pudo evitar o retardar un enfrentamiento directo con el poder, 
beneficiaría mucho más a éste último, ya que sabría extraer de esta situación de lucha 
ideológica, enormes ventajas: la más significativa, es la consolidación de su posición 
hegemónica, la cual, le permitirá luchar eficazmente contra sus nuevos enemigos, los 
responsables, del asesinato de Benjellun, en 1975.  
El período del declive, comienza justo después de este suceso, puesto que los sicarios 
implicados, según la versión oficial, resultaron pertenecer a la Juventud Islámica. El 
juicio que según Tozy, se desarrolló en circunstancias confusas, por la ausencia de su 
principal líder carismático, El Moti, que huyó a Arabia, y la detención de su número 
                                                          
606
 BEHKAK, H (2009): Los islamistas marroquíes entre la predicación y el Estado. Op. Cit, p.46.  
607
 Véase, TOURABI, A “Pourquoi et comment Hassan II a islamisé la société” TelQuel, Nº 379, du 27 juin 
au 3 juillet, 2009, pp.48-56.   
608
 AYUBI, N (1996): El islam político. Op. Cit, p.96.  
 
 
 
230 
dos, Ibrahim Kamal que, quedaría en prisión preventiva, junto a muchos otros, se va 
a saldar años después, en concreto en 1980 con penas de muerte para los dos autores 
del asesinato y, para El Moti. Cadena perpetúa para los ocho integrantes más activos 
y, libertad para Ibrahim Kamal.  
Aún así, y dado que las organizaciones de carácter secreto casi nunca sobreviven sin 
su líder carismático, era de esperar que la ausencia prolongada de los dos hombres 
pesados de la Juventud, El Moti y Kamal, dejase un vacío direccional definitivo, y 
crease cismas y divisiones, que acabarían dando origen a varios grupos, incluido el 
grupo extremista Al-Yihad609.   
En medio de mucha confusión, y si hasta poco antes de la disolución de la Juventud, 
en 1976, El Moti todavía podía contar con la confianza de los militantes, su postura 
después de la sentencia, le llevaría a declarar la guerra abierta al monarca, a través de 
sus publicaciones en Al-Mujahed, hecho que sirvió de excusa para justificar las trabas 
y la persecución que llevó a cabo el Estado contra ellos, y lo que por ende, conllevó la 
división de la Juventud islámica en tres fracciones: desertores, lealistas y neutrales. Los 
primeros, según Tozy eran los desertores,  
 “un grupo enfrentado a la antigua dirección, con un directorio de 
seis personas que reconstruyó clandestinamente una estructura muy 
hostil al antiguo dirigente. Parte de sus militantes ingresaron en el 
grupúsculo Al-Yihad, mientras que la mayoría se acercaron a Yasin 
y, se incorporaron a su grupo una vez formado.  
Los lealistas, que siguieron apoyando al Moti. La mayoría de los 
miembros de este grupo fundaron el movimiento Reforma y 
Renovación en 1981.  
Los neutrales, también llamados «la gente de prueba» por referencia 
a un versículo coránico que impone la presentación de una prueba 
material para condenar. No quisieron entablar una polémica con la 
antigua dirección de la Juventud Islámica. Pero siguieron militando 
en organizaciones religiosas locales: Asociación de la Predicación 
Islámica de Fez, Asociación Islámica Alcazarquivir (pequeña ciudad 
del noroeste), Asociación La salida del sol en Rabat. Los 
movimientos locales de Fez y Alcazarquivir se confederan en una 
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nueva asociación: Asociación del Devenir Islámico, fundada en 
1994”610.  
El período de la autocrítica, comienza con la desvinculación con la Juventud Islámica y la 
creación clandestinamente entre 1981-82 de una nueva Asociación: La Comunidad 
Islámica. Sus fundadores pertenecientes al grupo de los leales al Moti, emitieron un 
comunicado en que explicaban y aseguraban el fin de la unión con la Juventud, sobre  
todo con su líder611, así como los grandes cambios que querrían llevar a cabo en los 
aspectos organizativo y doctrinal.  
El proyecto sería arduo y su realización tomaría muchos años ya que el ejercicio de la 
autocrítica, desvelaría la fuerte tensión existente entre los grupos islamistas respecto 
a la posición que pretenden ocupar. Así, y mientras para unos mantener su posición 
primaria, es decir, de resistencia declarada al régimen, era innegociable; para otros, 
en cambio había que avanzar hacia una posición secundaria, como una oposición que 
negocia desde dentro del sistema, para así lograr la condición de legalidad y, también  
para hacer que el régimen majzeniano les reconozca como válidos interlocutores del 
“islam moderado”.  
El clima de represión y, la gran discordia que había dentro de una estructura que se 
pensaba uniforme, haría que los islamistas combinaran entre la acción clandestina y, 
la pública, que consistía en ocupar el espacio público, ya sea a nivel religioso, cultural 
o social, a fin de ampliar y diversificar su base social, y superar la reputación de ser 
un colectivo “amenaza”612.  
Todo ello, irá acompañado por una autocrítica que partirá del examen minucioso de 
las razones que condujeron al fracaso y a la fragmentación de la Juventud. Tarea que 
concluyó con la toma de conciencia del mayor error cometido y reconocido por los 
mismos: no haber tenido en cuenta el contexto marroquí, diametralmente diferente 
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del de Egipto y de haber intentado empezar desde donde acabaron los Hermanos 
Musulmanes. Es decir, creando enemigos y apostando por la acción violenta en vez 
de abrir vías de comunicación con el régimen y con la sociedad613.   
El cambio será de apertura hacia la sociedad, y de búsqueda de la legalidad. En efecto, 
de las primeras decisiones que se tomó la nueva junta, fue cambiar la denominación 
de la Comunidad Islámica, a la Asociación de Reforma y Renovación614. Con ello, se 
pretendió superar la crítica de ser en realidad, un grupo que pretendía, más que nada, 
monopolizar el campo religioso, y dar un único sentido al islam. En efecto, en el 
comunicado explicativo que emitieron, se puede anotar los argumentos sobre las que 
se basó la evolución que experimentará la Asociación, y que privilegiará el aspecto 
político. Los motivos eran: 
“1.evitar las malas interpretaciones, porque este nombre puede 
sugerir a quien no conoce nuestra realidad ni nuestros estatutos, un 
proyecto de monopolio de la islamicidad y la exclusión de las demás 
sensibilidades. 2. confirmar y precisar lo que está escrito en el pacto 
de la asociación, a saber, que la asociación no representa a los 
musulmanes, sino a un grupo de musulmanes, y que no se considera 
tutora del islam, ni portavoz exclusivo de éste. Tampoco pretende 
impedir a nadie que actúe en este terreno. 3. Los principios de 
participación, interacción y colaboración con los demás predicadores, 
asociaciones, instituciones y organizaciones sociales y políticas que 
trabajan por una elevación del nivel de respeto al islam en la vida de 
los individuos y los grupos… son constantes de método de acción y de 
predicación. 4. La esencia de nuestro proyecto es la reforma de lo que 
está viciado en la sociedad y la renovación de lo que ha envejecido en 
ella”615.   
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La transformación, como la describieron sus propios protagonistas, no ha sido fácil, 
no sólo por las mencionadas concesiones que había que otorgar al régimen, sino que, 
emanaba también de la falta de cohesión y de unión. La dificultad que suponía llegar 
a consensos, sobre todo cuando de asuntos políticos se tratase, creaba un ambiente de 
inestabilidad, el cual se convertirá en una prioridad para el nuevo líder Benkiran, un 
objetivo que logrará materializar al fusionarse con El devenir Islámico, asociación en 
que previamente se fusionaron también, la Asociación de la Predicación Islámica de Fez 
y, la Asociación islámica de Alcazarquivir.  
Con razón, diría Benkirán en una entrevista: “en diez años, lo cambiamos todo”616. 
En efecto, el ansia por la integración política, impondría a los integrantes del nuevo 
movimiento de Reforma y Renovación no pocas “concesiones”, desde reconocer sin 
ambages la legitimidad religiosa del rey en tanto que Comendador de los Creyentes, 
lo cual significaba desembarazarse del objetivo de construir un Estado islámico, hasta 
matizar su condición islámica, paso previo para lograr lo que Martín Muñoz llama, 
“el certificado de aceptación en el juego político”617.  
Así, y para lograr dicho certificado, los islamistas de Reforma y Renovación dice Tozy, 
“han tenido que replantearse tres aspectos que son cruciales en la controversia entre 
islamistas y no islamistas: la legitimidad del uso de la violencia para lograr el cambio 
político, la compatibilidad de la democracia con el islam y la condición de la 
mujer”618.  
Respecto a la condena de la violencia, incluso si se tratase de defensa propia fue una 
constante en los discursos y escritos de la nueva generación de islamistas marroquíes, 
tal y como se desprende de la declaración del propio Benkirán: “No recurriremos a la 
violencia si nos atacan, aguantaremos sin responder con la misma moneda”619. 
Cambio que supuso la ruptura con los esquemas de adoctrinamiento de la Juventud, 
y cuya materialización real llegó con el cierre de los campamentos de vacaciones, que 
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eran lugares de entrenamiento, también con la supresión de las artes marciales de los 
manuales de los estudiantes.  
La alusión al concepto de democracia como horizonte teórico tampoco faltó desde 
que la asociación Reforma y Renovación inició su actividad. Su denuncia de la falta de 
dinamismo en el sistema de partidos, que suponían muy cerrado y dependiente de los 
designios del majzén, les llevaría a insistir firmemente en la necesidad urgente de 
democratizar el sistema político y renovar la administración pública a fin de superar 
la arbitrariedad y la corrupción que caracterizan el dominio político marroquí.  
Su propuesta política consistía, por así decir, en una teoría democrática propia. Bajo 
el punto de vista de sus ideólogos, era factible casar la Sharia, como marco conceptual 
de desarrollo, con el paradigma democrático (el pluralismo) y el criterio de consenso, 
para así fundar las bases de un Estado islámico. En palabras del mismo Benkirán:  
“Cuando afirmamos que nuestro movimiento es democrático, es con 
respecto a nuestros valores culturales y civilizados. Distinguimos 
entre dos niveles de democracia. El primero concierne a los 
principios filosóficos vinculados a la filosofía liberal. Es una 
filosofía materialista que atribuye al hombre el rango de dios. La 
libertad considerada como fundamento de la democracia occidental 
consiste en dar al hombre el poder para disponer sin límites de su 
persona… La noción se ha propagado en Occidente, no nos concierne 
a nosotros. Cualquier intento de imponerlo choca con los principios 
mismos de democracia. Ésta define el derecho a la diferencia y 
respeta la peculiaridad cultural de cada territorio. En nuestras 
circunstancias, la democracia significa obligación de consulta y de 
asociación de los musulmanes en la producción de todas las normas 
que no fueron expresamente reveladas por el profeta. Esta asociación 
puede ser directa o indirecta, a través de la representación. Pero es 
inadmisible que en nombre de la democracia se pretenda derogar una 
ley revelada o emitir un juicio que contradiga la Sharia”620.  
Se desprende por consiguiente que la aceptación de la democracia se hace con reserva 
o más bien, se asimila solamente su parte procedimental, sin que ello conlleve poner 
en práctica sus postulados, que en el fondo resulta incompatible con su interpretación 
del islam, pues aunque los mismos establecen una serie de principios reconocidos hoy 
como capitales o democráticos tales, la soberanía popular, la división de poderes y la 
garantía de derechos y libertades, la práctica revelaría grandes déficits, respecto a los 
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 Ibídem, p.200.  
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presupuestos que proclamaron como sustantivos de su propuesta política democrática 
propia.   
En lo que respecta a la cuestión de la mujer, la posición de los islamistas marroquíes 
“moderados” es bastante próxima a la de los grupos radicales. Su discurso misógino, 
escribe Tozy, se aparta mucho de ser conciliador o renovador621 como lo prueban sus 
protestas en contra de  la Reforma del Código de Familia622, y de la gran ausencia de 
las mujeres entre sus filas si exceptuamos el caso de la ministra Bassima Hakkaoui.    
El período de la integración y de la participación política, llega tras varios intentos fallidos 
de ingresarse legalmente en la esfera política. El Partido de la Renovación Nacional, 
que se intentó fundar en 1989 Benkirán y sus colegas, año en que presentaron ante las 
autoridades los estatutos de este nuevo partido, que describieron como una estructura 
“abierta a todos los ciudadanos con vocación de convertirse en partido legal y 
participar en el marco institucional”623, no tendría respuesta. En 1992, y en ocasión de 
las elecciones que se iban a celebrar, se vuelve a intentar obtener dicha autorización  
que en esta ocasión sería denegada, puesto que se entendía que su “carácter islamista” 
hace que “jurídicamente sea imposible constituir dicho partido político, dado que los 
objetivos señalados en sus estatutos son contrarios a las disposiciones de las leyes 
vigentes, en especial el artículo 3 del dahir n.1 58-376 del 15 de noviembre de 1958”624.   
Lo mismo sucedió con el partido de la Reforma y la Unicidad que pretendieron más 
tarde legalizar al fusionarse con la Asociación del devenir Islámico. Sin embargo, y 
ante las negativas del majzén de otorgar un estatus legal a esas formaciones, Benkirán 
ingresaría en el Partido Movimiento Popular Democrático y Constitucional MPDC, 
encabezado en su momento por  Al-Jatib; jefe tradicional y figura incondicional del 
Trono,  lo que en la práctica significó aunque no sea expresamente, una luz verde por 
                                                          
621
 Ibídem, p.201.  
622 La Modawana, o el Código de Estatuto Personal, fue una iniciativa llevada a cabo por Mohamed VI. 
reforma que cabe señalar que, aunque sólo ha provisto de mayor autonomía a las mujeres desde la 
perspectiva jurídica, y no es que las haya equiparado a los hombres, fue antes de su aprobación 
fuertemente rechazada por los islamistas que entendían que violaba los cánones de la sharia.   
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 MARTÍN MUÑOZ, G (2005): El Estado Árabe. Op. Cit, p.347. 
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 TOZY, M (2000): Monarquía e islam político en Marruecos. Op. Cit, p.195.  
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parte del majzén, que al permitir dicha alianza, en el fondo, abría una pequeña puerta 
a esa nueva élite de ideología islamista moderada.  
Tenemos que esperar hasta el año 1997, para hablar de participación oficial del islam  
político o, de la integración oficial de los islamistas moderados en las filas del majzén. 
Una experiencia que quince años después, culminaría con la llegada del mismo líder, 
Benkirán, a la presidencia del Gobierno, tras su victoria en las legislativas de 2011, en 
el marco de la llamada primavera Árabe y, dentro de la dinámica de democratización 
que vive el país desde los años noventa.  
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4.1. El régimen político marroquí.  
En los primeros años posteriores a la independencia (1956), el régimen marroquí se 
desarrolla como una monarquía parlamentaria y constitucional que, sin embargo, y 
lejos del modelo de las monarquías parlamentarias occidentales, donde el Rey, reina 
pero no gobierna, la presencia y el peso político del Trono en la historia marroquí, no 
haría más que acentuarse con el paso del tiempo. 
El reconocimiento de la autoridad religiosa del Rey, Emir de los Creyentes, plasmado 
hoy en el artículo 41 de la Constitución de 2011, corresponde a una larga tradición que, 
al independizarse Marruecos, se estableció como la piedra angular del sistema, y se 
convirtió desde la primera Constitución 1962 en la fuente principal de legitimidad de 
un régimen que no tardará nada en institucionalizar la antigua tradición islámica de 
la bayâa, la cual permitiría a los reyes marroquíes, no sólo situarse por encima de la 
Ley y en la cúspide del sistema político, sino que dicha autoridad, conllevaría y/o se 
traduciría en la cooptación de los líderes políticos, convirtiendo así todo movimiento 
de oposición al régimen, en un acto inconstitucional, para no decir, casi de “herejía”.  
En el terreno de la práctica política, sostiene Tozy, la primera Ley Fundamental de la 
cual derivaría la primera Carta Magna así como sus sucesivas versiones, articuló la 
democracia como un sistema meramente consultivo, en el cual los parlamentarios y 
los funcionarios están  al servicio del soberano, y responsables únicamente ante él625; 
gracias a unas Constituciones no sólo impuestas, sino hechas a medida, en las cuales 
“el absolutismo y el paternalismo se conjugan para dar una idea clara de lo que será el 
Marruecos institucional del futuro”626.  
En este sentido, la Constitución de 2011, aunque constituye sin duda un avance hacia 
la formación de una monarquía parlamentaria, y por ende, la democratización de las 
instituciones políticas, no se puede hablar de consolidación democrática, ni siquiera 
de reforma profunda627. Los artículos 1 y 2, aunque especifican que Marruecos:  
                                                          
625
 TOZY, M (2000): Monarquía e islam político en Marruecos. Op. Cit, p.82. 
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 DALLE, I (2006): Los tres Reyes. Op. Cit, p.277.  
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 Véase infra. Capítulo V. Marco institucional defectuoso.  
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“Es un monarquía constitucional, democrática, parlamentaria y 
social; el régimen constitucional del reino se basa en la separación, el 
equilibrio y la colaboración de los poderes, en la democracia 
ciudadana y participativa, así como en los principios de la buena 
gobernanza. La organización territorial del reino es descentralizada 
y basada en una regionalización avanzada. La nación ejerce la 
soberanía de forma directa a través del referéndum y de forma 
indirecta por la vía de sus representantes. Elige la Umma sus 
representantes mediante elecciones libres, limpias y periódicas”628 
Chocan con el título III que incumbe las potestades de la institución monárquica, el 
cual de entrada, manifiesta la cultura autoritaria que siempre ha dominado la vida 
política marroquí, aquella que hace que las reformas constitucionales sean siempre 
insuficientes para derogar la tradición del majzén, consistente en la monopolización 
de la escena y del juego político.  
El rey, es el Comendador de los Creyentes y preside el Consejo Superior de Ulemas 
(art.t41), es el jefe de Estado, símbolo de la unión nacional, de la continuidad del 
Estado y su integridad dentro de sus fronteras auténticas, garantiza el respeto a la 
Constitución y el arbitraje entre las instituciones. Todo ello, convierte la persona del 
soberano es inviolable (art.46), y a cuyas amplias competencias ejecutivas629, se suma 
su poder legislativo en el ámbito jurídico, en el cual, las decisiones unilaterales del 
soberano son declaradas por el Tribunal Superior de Justicia como inatacables. El 
dahir o decreto real, se ubica así, en la cúspide de la jerarquía normativa, al igual que 
el Rey se sitúa por encima de la misma Constitución, lo cual explica de entrada el art. 
52 que expresa claramente la imposibilidad de que el contenido de las propuestas 
reales sean discutidas ya sea por el pueblo o por sus representantes. Los discursos del 
soberano, a modo de directivas son como veremos a continuación, la única referencia 
de la práctica política y de los principios fundamentales del régimen.  
                                                          
628
 Constitución de 2011. Artículos 1 y 2.  
629
 Forman parte de las competencias del Rey nombrar el jefe de gobierno dentro del partido político 
ganador de las elecciones de la Cámara de los Representantes. Nombrar asimismo a los miembros del 
gobierno sobre la propuesta del jefe de gobierno. Tiene la potestad de despedir los ministros o, en su 
caso del gabinete tras la proposición o consulta del primer ministro. El rey promulga la ley dentro de 
los treinta días siguientes y, ejerce sus prerrogativas mediante la promulgación del dahir. El Rey puede 
disolver por dahir las dos cámaras del parlamento o una, si se dieran las condiciones especificadas. El 
Rey preside el Consejo de Ministros, el Consejo Superior de Seguridad, el Consejo Superior del Poder 
judicial, aprueba la nominación de los magistrados por dicho consejo; es el jefe de las Fuerzas 
Armadas Reales y nombra a los empleos militares, firma los tratados internacionales, ejerce el derecho 
de gracia y, puede proclamar por dahir, el estado de excepción. Véase, BENDOUROU, O (1986): Le 
pouvoir exécutif au Maroc depuis l’Independence. Publisud. Paris.   
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En lo que respecta al Poder Judicial, es el Rey quien igualmente, nombra a todos sus 
integrantes, a propuesta del Consejo Superior de la Magistratura. Nombra a todos los 
miembros del Consejo Constitucional, y por si fuese poco, el Rey es también el jefe 
de las Fuerzas Armadas, y quien designa a todos los funcionarios, tanto civiles como 
militares. Puede proclamar el estado de excepción por dahir, después de consultarlo 
con los presidentes de las Cámaras y de dirigir un mensaje a la nación (art.59). 
 
Fuente: Observatorio electoral TEIM.  
En consecuencia, el parlamento, se perfiló en palabras de López García, “como una 
institución secundaria, una mera oficina de registro de las decisiones de un ejecutivo 
mediatizado ampliamente por la figura de un Rey, decidido a reinar y gobernar a un 
tiempo”630. Es así ya que, como señala Parejo, el parlamento marroquí debe su fuerza 
al poder instituyente del Rey, pues, “el  órgano controlador, el parlamento, que en las 
democracias occidentales sólo se somete al control de los electores, se ve controlado 
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 LÓPEZ GARCÍA, B: “Marruecos: la voluntaria/in voluntaria distancia política de Europa”, En 
REMIRO BROTÓNS, A (Dir.) (2012): Unión Europa-Marruecos: ¿Una vecindad privilegiada? Academia 
Europea de Ciencias y Artes. Madrid. p. 22.   
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por el Rey (…) El diputado cobra una misión de enviado de la sociedad hacia el poder 
supremo en vía de informar, someterle a petición y presentarle quejas”631.  
El “parlamento imaginario”, usando la expresión de uno de los mejores estudiosos de 
la historia política marroquí, Alain Claisse632, es una institución estéril. Pues sería en 
realidad inexacto creer que los parlamentarios marroquíes, representantes del pueblo 
desempeñan alguna función. Compuesto por dos cámaras, la de los Representantes, 
elegidos por sufragio universal directo para un mandato de 5 años, y la Cámara de los 
Consejeros, de un máximo de 120 miembros, elegidos por sufragio universal indirecto 
para una duración de 6 años; su contribución en la democratización del país es nula, 
más allá de la ley electoral, de la ley de partido, y de la organización territorial, que si 
bien es verdad, favorecen la atomización política y perjudican a los grandes partidos, 
no podemos ignorar el hecho, recuerda el Secretario general del Sindicato Nacional 
de la Prensa Marroquí, Moujahid que “los partidos políticos son los primeros en 
pasar por alto la democracia interna”633 y de ahí que, su credibilidad al igual que el 
resto de las instituciones, es bastante limitada. Su ineptitud, por falta de dirigentes 
cualificados, unida a su fragmentación, es para el antropólogo marroquí Hamudi, el 
resultado no sólo del ambiente de represión y de la corrupción generalizada, sino 
también, de su carácter autoritario: “si se han dispersado, -sostiene-, es porque tienen 
determinadas prácticas: las facciones enfrentadas a muerte, las disputas entre 
personalidades, la participación directa o indirecta en los favores del régimen. Todo 
ello los debilita”634 y, hasta la actualidad, dicha anomalía no se ha corregido. En el 
parlamento marroquí, se instaló desde su creación, señala el Annuaire de l’Afrique du 
Nord, una monotonía casi permanente, si tenemos en cuenta que los parlamentarios,  
 “se dedican a malgastar sus energías en textos rutinarios sin 
relación alguna con la urgencia o la gravedad de los problemas 
nacionales pendientes de resolución, y se refugian en el discurso 
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 PAREJO, M.A: “Aproximación a la función de control en el parlamento marroquí”, en, VVAA (1997): VI 
Jornadas de Derecho Parlamentario. Problemas actuales de control parlamentario. Congreso de los 
Diputados. Madrid. pp.841-842.  
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 CLAISSE, A (1985): L’Expérience parlementaire au Maroc. Toukbal. Rabat.  
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 DALLE, I (2006): Los tres Reyes. Op. Cit, p.702.  
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 Ibídem, p.797.  
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contemporizador o tranquilizador en lugar de optar por la acción 
coherente y eficaz”635.   
En este sentido, la monopolización del juego político por parte del Rey, tal y como se 
puede apreciar en el esquema, acentúa toda una serie de fenómenos que hacen difícil 
la consolidación de un sistema democrático, entre los más graves destacamos;  
“Por un lado, la marginación de los mecanismos institucionales y el 
debilitamiento de los valores democráticos que éstos representan 
para la opinión pública; por otro, el arrinconamiento y la inhibición 
en el seno de la institución parlamentaria de la mayoría de los 
partidos, condenados a esperar a falta de poder ejercer cualquier tipo 
de influencia en la elaboración o el control de la decisión política”636 
Valorar las posibilidades de la doble transición marroquí, a saber, la económica y la 
política, hace necesario indagar en la historia del majzén, a fin de entender los factores 
que obstaculizan hoy día su democratización, y bloquean a fin de cuentas la marcha 
de la misma transición que, impulsada desde arriba, ha pasado en palabras de Parejo, 
de ser  una transición otorgada a otra inmóvil637, no solamente por la imposibilidad 
de democratizar el majzén, sino porque, los marroquíes, como bien observó de Leusse 
son fieles al rey, su Comendador de los Creyentes;  
“aún admitiendo que gran parte de la opinión pública se muestra 
hostil, escéptica o indiferente respecto al gobierno, no de ser cierto 
que la población marroquí parece seguir siendo fiel a quien es su jefe 
supremo, es decir, al rey. Así, por más unidos que estén en la 
persona del monarca, el régimen y el gobierno son cosas distintas 
para muchos marroquíes”638  
4.2. El majzén en la historia marroquí.  
El majzén, vocablo que significa literalmente almacén, es la denominación tradicional  
del sistema de gobierno marroquí, corresponde a diferencia de otros Estados árabes 
“a un largo proceso de continúa centralización del poder político desde el S.XVII”639, 
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 Ibídem, p.498.  
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 Ibídem, p.491.  
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PAREJO M.A: “Las élites políticas marroquíes y el mito de la transición”, En VII Congreso Internacional 
del CLAD sobre la Reforma del Estado y de la Administración Pública. Portugal, 8-11 octubre, 2002, pp.1-20, 
Cita, p.16  
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 Citado en DALLE, I (2006): Los tres Reyes. Op. Cit, pp.300-301.  
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 La continuidad dinástica de la monarquía alauí desde el siglo XVII, sin experimentar la conquista 
de su territorio por el imperio Otomano, ha dado su propia singularidad al desarrollo nacional de 
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y representa históricamente el símbolo de la concentración del poder político sobre 
un determinado territorio por parte del Trono. Dicho término, se opone al de la Siba, 
la parte del territorio que aun sin someterse al poder central, al majzén, reconocía su 
autoridad religiosa.  
El término, ausente del lenguaje oficial, sigue siendo en opinión de Parejo “un sujeto 
que suscita las más heterogéneas definiciones, aunque en todas ellas existen ciertas 
claves que homogenizan la percepción: las referencias al poder, al estado, al gobierno, 
al sistema político y a un estilo o práctica política”640. La connotación que conlleva el 
término, insinúa mayoritariamente al elemento arbitrario y represivo, aunque junto a 
esta referencia negativa, encontramos también otra valoración positiva que se refiere 
al majzén como sujeto político; portador de la identidad y la especificidad marroquí. 
Como sistema político tradicional, el majzén dice Alain Claisse,  
“es una realidad antigua y difusa. Nos remite al escenario político 
precolonial que la colonización ha sabido hábilmente manipular. No 
obstante, el majzén inviste hoy Marruecos, está omnipresente en la 
sociedad, a pesar de esquivar a los conceptos actuales del derecho 
constitucional y de la ciencia política. Temido y respetado a la vez, 
el majzén arbitra, tasa y legisla sin necesidad de leyes. Regula sin 
reglamento ya que manipula los mecanismos más esenciales de la 
sociedad. Construye un Estado paralelo que asienta dentro del 
Estado centralizado, y fuera del mismo. Es un poder secular que se 
basa, sin embargo, en lo religioso. Se funde en la sociedad a la vez 
que se sitúa voluntariamente por encima de la misma, para regirla. 
Su capacidad de estar por dentro y por encima, le da una fortaleza 
particular. “Conoce” a todos, su posición en el grupo, el lugar del 
grupo en la tribu. Puede interpelar a cualquiera, investirle de 
honores o del olvido. Mide sabiamente las relaciones de fuerza 
locales, evalúa con precisión cada parte y la naturaleza de los 
recursos que le brinda cada actor: legitimidad histórica, riqueza, 
influencia, notabilidad, religión, prestigio heredado. El majzén  tira 
su fuerza de una fantástica memoria de los individuos, revueltas,  
opresiones, compromisos y alianzas”641.  
                                                                                                                                                                          
Marruecos respecto al resto de los países árabes. Véase, DESRUES, T y MOYANO, E “Cambio social 
y transición política en Marruecos”. Op. Cit, p.270. Cf. LAROUI, A (1993): Les origines sociales et 
culturelles du nationalisme marocain (1830-1912). Centre Culturel arabe. Casablanca.  
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 PAREJO M.A: “Liberalización política e islamismo en Marruecos”. Ponencia presentada en el panel del 
MAGREB. Primer Foro de Investigadores sobre el mundo árabe y musulmán. FIMAM, Barcelona, 17-19 
marzo 2005. p.3.  
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 Alain Claisse, presentación del libro de CHERIFI, R (1988): Le Makhzen politique au Maroc. Afrique 
Orient. Casablanca. p.9.  
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En este sentido, el majzén diría Laroui, es también una categoría temporal involutiva: 
“nuestro presente en Marruecos es un pasado vivido y un futuro 
anticipado. Nuestra conciencia, flota entre los determinantes del 
pasado y la llamada al futuro. Ésta vive en una categoría temporal 
particular que es el del futuro anterior; la cual cambia el significado 
de las otras divisiones del tiempo: ni nuestro presente, ni nuestro 
pasado, ni nuestro futuro son reales, ni han sido vivido como tales. 
Y es esta nuestra característica esencial”642.     
En su dimensión estructural, el majzén se compone, según Feliu, “de un entramado de 
personas y relaciones en el ámbito político, económico, burocrático y militar, y en un 
sentido más amplio, incluye a los ulemas, algunas cofradías, asociaciones deportivas 
y de desarrollo regional y otros actores”643 Concretamente y, atendiendo siempre a su 
estructura, el majzén se conforma en palabras de Parejo: 
“por dos círculos: uno representa al sistema tradicional encarnado en 
el sultán, cherif, Emir al Muminin; otro, al sistema moderno 
vertebrado en torno a un rey, jefe de estado. El majzén designa una 
manera de componer el aparato administrativo, de dirigir los sujetos 
que en él se encuentran; se trata de una proyección de la familia y de 
la autoridad patriarcal sobre la organización estatal”644.  
La segunda dimensión del majzén, se refiere a un estilo de gobierno que se caracteriza 
por un control férreo sobre los asuntos claves del Estado, una gran capacidad de 
persuasión y cooptación, prácticas inmovilistas y un sistema de represión y violencia 
que no permite disidencias. Es en otras palabras, 
“el rostro visible del neopatrimonialismo645 marroquí, una suerte de 
animal político camaleónico; una institución capaz de endogenizar 
propulsar y generar cambios. Su estrategia se inscribe en el 
mantenimiento de la continuidad de un orden político que garantice 
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 LAROUI, A (1967): L’idéologie arabe contemporaine. Maspero. Paris. pp.65-66.  
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 FELIU, L (2004): El jardín secreto. Los defensores de los derechos humanos en Marruecos. Los libros de la 
Catarata. Madrid. p.45.  
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 PAREJO FERNÁNDEZ, M.A: “Liberalización política e islamismo en Marruecos”, Op. Cit, p.3.  
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 Si el patrimonialismo se define como “un modo de legitimación y de ejercicio del poder político 
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y el paternalismo como cultura”. Véase, LECA, J (1979): “Réformes institutionnelles et légitimation du 
pouvoir au Magreb”, en Développement politique au Magreb. Aménagements institutionnels et processus 
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su supremacía y su supervivencia, propiciando para ello cuantos 
cambios de pacto social (alianzas) sean necesarios”646 
De ahí que el majzén, para muchos analistas, más que una institución, es una cultura 
de sumisión y obediencia, un saber bandearse, diría Tozy “una cuestión de tacto cuya 
temible eficacia sólo surte efecto si los interlocutores están en situación cultural de 
recibir”647, primero, porque la dominación, entendida como autoridad es como bien 
indica Weber, “debe entenderse como la probabilidad de encontrar obediencia dentro 
de un grupo determinado para mandatos específicos”, y segundo, dicha obediencia, 
prosigue el autor, “puede descansar en los más diversos motivos, desde la habituación 
inconsciente, hasta lo que son consideraciones puramente racionales con arreglo a 
fines. Un determinado mínimo de voluntad de obediencia, o sea de interés (externo o 
interno) en obedecer, es esencial en toda relación autentica de autoridad”648  
Ahora bien, hasta aquí, la noción del majzén es clara. Pero hay auténticas dificultades 
para explicar de manera exhaustiva su desarrollo histórico, básicamente por las tres 
siguientes razones que destaca Mohamed Choukir, a saber,  
 El carácter meramente narrativo y descriptivo de la historiografía tradicional 
y que hace que los libros de los dos historiadores marroquíes más importantes 
Khaled Al-Nasiri e Ibrahim Harakat, sean siempre insuficiente para entender 
la dinámica histórica que ha configurado la situación del majzén actual649.  
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 PAREJO, M.A (1999): Las élites políticas marroquíes: los parlamentarios (1977-1993). AECI. Madrid. 
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 TOZY, M (2000): Monarquía e islam político en Marruecos. Op. Cit, p.16.  
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 WEBER, M (1984): Economía y Sociedad. Op. Cit, p.170.  
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contexto en el que se envolvieron las diferentes dinastías, sin establecer entre ellas ni los elementos de 
diferencia ni de continuidad. Véase, CHOUKIR, M (2006): El desarrollo del Estado en Marruecos. La 
problemática de la creación, centralización y dominación (en árabe). Afriqya Charq. Casablanca. pp.15-24.  
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 la inexistencia de una historia global sobre Marruecos650, lo cual dificulta la 
tarea de explicar, en una línea argumental coherente, el cambio progresivo en 
la naturaleza del majzén, así como en las bases y los medios que permitieron 
en cada época su reconfiguración, adaptación y continuidad.   
 La subjetividad de los estudios procedentes de la sociología política occidental 
que, aplicando conceptos teóricos de imposible traslado al Magreb precolonial, 
han estudiado, apunta Laroui “la historia marroquí de acuerdo a una dinámica 
de evolución política que le es extraña”651, además de no tener en cuenta, dice 
Choukir, la especificidad histórica del caso de Marruecos652, y de omitir según 
Gautier, toda referencia a la evolución del estado histórico marroquí653.    
Todo ello hace que las aportaciones de la escuela francófona, que lidera, por así decir 
Robert Montagne654 y Jacques Berque655, también la anglosajona con figuras más que 
reconocidas, tales Ernest Gellner656, David Montgomery Hart657 y John Waterbury658 
por citar sólo algunos, sean a pesar de su indudable rigurosidad, poco recomendables 
para la realidad que necesitamos entender, puesto que consideramos que la aplicación 
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de la teoría del modelo segmentario por linajes al contexto marroquí precolonial, no 
sólo conlleva mucho simplismo, sino también una importante confusión.  
Nuestra crítica a dicha teoría parte del cuestionamiento de la solidaridad agnática659, 
que estos autores presentan como la base para la conformación de todas las unidades 
políticas. También pone en entredicho la importancia del patrilinaje que los mismos 
consideraban como la base de cohesión de dichas unidades, así como la noción del 
igualitarismo en lo que respecta a la elección de los jefes políticos.  
En este sentido, y para no extendernos demasiado, analizaremos solamente las obras 
de Gellner, por ser el primero en trasladar dicho modelo al ámbito del Magreb, y de 
Montgomery Hart, por ser considerado, el autor más relevante que ha estudiado la 
organización sociopolítica en el Marruecos rural precolonial.   
En su obra titulada Saints of the Atlas, Gellner intentó aplicar el análisis segmentario 
al Marruecos precolonial, estudio que llevaría a cabo sobre las poblaciones del Alto 
Atlas, y que ampliará en Antropología y política. Revoluciones en el bosque sagrado, obra 
en la que convierte dicho esquema teórico en un modelo interpretativo, válido para el 
resto de las poblaciones del Medio Oriente. Es así, desde su punto de vista, ya que en 
el típico estado tribal, se combinaban toda una suerte de elementos que conformaban 
su realidad. A saber,  
“una organización segmentada basada en el linaje, una débil jefatura 
casi electiva o hasta plenamente electiva, una simbiosis de 
poblaciones pastoriles y agrícolas, la complementariedad con linajes 
santos, el comercio y los caminos de peregrinación, la contribución 
ideológica, el juego político mayor, la opción de mercenarios o 
mamelucos”660.   
Ahora bien, considerar al Marruecos precolonial como una organización segmentada 
basada en el linaje, debe significar siguiendo al mismo,  
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 Rastreando el origen de esta teoría, hallamos que su precursor fue Durkheim, que en La división del 
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“la existencia de grupos sociales de gran cohesion que aseguran el 
orden mediante esfuerzos conjuntos. (…) Un aspecto vital de la 
sociedad segmentada es el hecho de que los segmentos están 
encajados los unos con los otros (…) No existe un nivel supremo o 
preeminente de organización social. El equilibrio de poder opera 
tanto dentro de los grupos como entre los grupos. (…) El hecho de 
que esos grupos sean no sólo unilineales, sino que respondan a la 
línea paterna, puede considerarse una consecuencia del general ethos 
agnaticio del Medio Oriente y de la región mediterránea”661  
Y de ahí que el linaje662 sea según el modelo desarrollado por Ernest Gellner, el factor 
determinante que, al estar ligado al concepto de la solidaridad agnática, se considera 
la base de cohesión de las distintas unidades políticas. Lo cual queda más patente en 
el estudio de Montgomery Hart, para quien  es indiscutible el rol que juega el linaje 
agnático o patrilineal en la conformación de las sociedades tribales marroquíes. Dice: 
“el linaje agnático o patrilineal, siempre considerado dentro del 
sistema de segmentación de linajes, forma parte de una serie de 
niveles segmentarios con la fisión del nivel más bajo cambiándose 
por la fusión del más alto, y con el balance y la oposición de 
segmentos del mismo orden y, más o menos del mismo tamaño, 
formando la llave de la estructura sociopolítica y, en sentido más 
activo, del mantenimiento del orden social de los grandes nómadas, 
tales los beduinos y los saharianos y los pueblos que Ibn Jaldún 
consideró como semejantes a ellos. Se ha observado como 
constituyente de la llave de toda la estructura, no solamente de todas 
las sociedades tribales musulmanas, sean beduinos, kurdos o afganos 
(con la excepción de los Tuareg del Sáhara central y sur, quienes 
reconocen la descendencia uterina o matrilineal), sino también para 
muchas sociedades tribales de la África negra”663 
De ser realmente así, tendríamos pues una configuración en la cual el factor principal 
de cohesion es el sistema de parentesco, expresado a través de la solidaridad agnática, 
lo cual nos induce a pensar que dichos patrilinajes eran “facciones políticas mínimas” 
cuya identidad estaría basada en principios genealógicos estructurados. Sin embargo, 
¿Coincide ese planteamiento con los datos empíricos presentados por ambos? Nada 
más lejos, puesto que ni las tribus eran constituidas por facciones políticas mínimas, 
ni su cohesión estaba, de hecho, basada en el parentesco/linaje.   
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El mayor sesgo ha sido, desde nuestro punto de vista, pretender generalizar el uso de 
este modelo segmentario para explicar realidades sociales muy dispares o, ¿debemos 
asimilar que las diferentes tribus, es decir, de pastores nómadas, seminómadas y la de 
los agricultores sedentarios por su relación simbiótica664, necesariamente compartían 
los mismos sistemas socio-políticos organizativos?; ¿Define realmente la genealogía 
la identidad de las tribus marroquíes?; ¿eran todas las tribus marroquíes, unos grupos 
territoriales mínimos basados en sistemas de parentesco segmentarios y, en distintos 
grados, independientes políticamente de las autoridades centralizadas como había 
sugerido John Chiapuris?665.  
Los resultados empíricos de los dos estudios de caso, han llevado a ambos autores a 
matizar sus conclusiones, y a diferenciar superficialmente entre las tribus666, sin que 
ello, les llevara a reconocer la invalidez de dicho modelo667. 
En este sentido, y sin ir demasiado lejos, en el mismo libro que editan conjuntamente 
Montgomery Hart y Rachida Raha Ahmed, La sociedad Bereber del Rif marroquí 1999; 
encontramos la crítica brillante que hace Henry Munson al estudio de Hart. Titulado 
“sobre la irrelevancia de la segmentariedad por linaje en el Rif marroquí” el artículo resume 
así los puntos de incongruencia:  
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“a. Entre los niveles de la estructura social del Rif precolonial, casi 
todos carecían de una definición genealógica, ni tan siquiera en un 
sentido ideal o ideológico. b. Las tierras árabes que son la fuente de 
producción de mayor valor en esta sociedad de agricultores 
sedentarios, no era controlada en base a los linajes. c. Los conflictos 
no involucran linajes sino individuos y fracciones. Éstos eran a 
menudo hermanos o hijos de hermanos que competían entre ellos por 
el terreno árabe así como por el poder y el rango. d. Los hermanos y 
primos reciben el apoyo de fracciones genealógicamente 
entrecruzadas. Los consejos de mercado encargados de recaudar las 
multas por asesinato tenían una estructura basada en alianzas 
faccionales y criterios territoriales y no sobre el linaje”668   
En efecto, y a falta de una explicación coherente, el modelo del estado segmentario 
por linaje, formado de pequeñas facciones políticas; asentadas en territorios cuasi 
“soberanos”, más que analizar el pasado marroquí, es casi inventarle otro y pretender 
que la imagen creada, se convierta en una realidad práctica y sistemática. En el fondo 
diría Jacques Berque “la hipótesis segmentarista procede de las mismas ingenuidades 
que habían hecho creer al administrador colonial que podía comprender a estos 
grupos por sus particularismos y reconstruirlos según sus fines”669.  
De ahí que consideramos que la cohesión que ha hecho que Marruecos sea un Estado 
milenario, no podría ser una simple cuestión de solidaridad agnática, vis à vis las 
luchas internas entre las diferentes tribus, las cuales casi nunca cesaban, a menos que 
se presenten amenazas del exterior, que era cuando se manifestaba de hecho dicha 
solidaridad. Tampoco podría reposarse en el factor de parentesco en un contexto, en 
el que, muchas veces, mayor relevancia tenía el factor de la tierra que la genealogía, y 
en el que las tribus, lejos de regirse por sistemas de linajes segmentarios, eran en 
realidad “sistema de alianzas, leffs”670 que formaban el mismo Marruecos.  
Todo lo dicho, nos lleva a pensar que, la división bled majzén/bled siba, más que una 
peculiaridad histórica de Marruecos, ha sido una situación que se daba cuando las 
condiciones no favorecían la comunicación, ya sea por factores materiales, o por los 
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excesos del majzén, situación que ha sido aprovechada por las fuerzas coloniales en su 
tarea de perseguir sus intereses: pues ¿hasta qué punto la presentación del Marruecos 
precolonial como un territorio hostil, dividido entre los espacios del majzén (=bajo el 
dominio del Sultán) y el de la Siba (=fuera del dominio del majzén), responde a esos 
objetivos que había señalado Michele Brondino: justificar y legitimar la colonización 
francesa como necesaria para civilizar al país?. En efecto, “la insistencia en presentar 
a los árabes, como los invasores y a los beréberes como las víctimas”671 y considerar 
al Estado marroquí, a pesar de ser un Estado milenario como una amalgama de tribus 
precariamente unificadas, sólo serviría de pretexto para fijar las fronteras “ficticias” 
que delimitaban geográfica y étnicamente las zonas que el colonialismo ha hecho que 
correspondan a cada concepto672.  
Desde nuestro punto de vista, el problema aquí, es antes que todo, el de la mentalidad 
occidental que no admite diferencias, ni reconoce de hecho modelos de convivencia 
política fuera de sus paradigmas673. De ahí que en primer lugar, y a fin de explicar 
mejor la problemática del desarrollo del estado majzeniano, destacar sus peculiaridades 
históricas, para que en segundo lugar, dividir en dos etapas la evolución del mismo lo 
que nos ayudar a abordar con más exhaustividad los mecanismos y los aspectos de la 
majzenación del Estado marroquí actual.  
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Marruecos, la tierra de los imazighen, u hombres libres, forma parte, como señalamos, 
de los Estados milenarios, con peculiaridades que lo diferencian de los demás países. 
Siguiendo a Choukir, las mismas se pueden resumir en los siguientes tres puntos: 
 La existencia de una conciencia común temprana de “las fronteras históricas”. 
Para empezar, se sabe que la peculiaridad de cada Estado corresponde en primer lugar 
a la posición geográfica que ocupa, lugar que le atribuye una identidad diferenciada al 
resto y condiciona su desarrollo. En el caso de Marruecos sostiene Choukir, el mismo 
“se caracterizó desde su creación por mantenerse aislado en su cuadro geográfico un  
tanto encerrado dentro de sus fronteras naturales, las cuales se irán convirtiendo con 
el paso del tiempo en su mayor especificidad”674, por la doble función que ejercerán 
las mismas675.  
Por un lado, una consecuencia directa del escaso contacto que mantenían las tribus 
marroquíes con los demás, sería la emergencia temprana de “una identidad marroquí 
común” gracias a las relaciones simbióticas que unían a las diferentes tribus, y a las 
renovadas alianzas que establecían para defenderse de las agresiones exteriores. Por 
otro, su situación geográfica privilegiada, convertiría pronto a Marruecos en un 
punto estratégico, de vital importancia para las actividades comerciales de la época, 
hecho que fortalecería el sentido de pertenencia de las tribus, y explica en opinión de 
Choukir esa tendencia “independentista de los marroquíes”676. 
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 El carácter tribal del Estado marroquí.  
Otra de las características sobre las cuales no cabe discusión, es la esencia tribal de la 
sociedad política en Marruecos. Según la primera clasificación que hace Ibn Jaldún 
de las tribus beréberes, a partir de la segunda mitad del siglo XIV destaca sobre todo:  
“los branes, que se consideran los primeros bereberes, se designaban 
bajo el nombre de imazighen u hombres libres; comprendían a los 
masamuda sedentarios del medio y Alto Atlas, los Zeneta 
(Iznegan), divididos en sedentarios (Ketama de Cabilia, Gomara 
del Rif) y los grandes nómadas del Sáhara occidental (Lemta, 
Lemtouna y Guezzoula)”677  
Esta característica, ha sido desde el punto de vista de muchos analistas marroquíes, el 
factor que ha determinado la evolución del Estado marroquí, cuyas dinastías eran en 
su mayoría de origen tribal, pues tanto los Almorávides, Almohades, y, los Marinitas 
llegaron al poder no por ser Jerifes, sostiene Choukir, sino que “su Estado se fundaba 
en bases tribales”678, y de ahí que el Estado que fundó Ahmed Al-Mansour (dinastía 
Saadí), sea en opinión de Hardy “Un Estado federal-tribal”679, además de jerifiano.  
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 Inestabilidad política permanente.   
Prácticamente desde su fundación, Marruecos se caracterizó por “la fragilidad de su 
estructura política”680, atribuida principalmente a factores políticos y económicos. En 
este sentido, las causas políticas de la crisis, se pueden explicar, según Choukir, por la 
ausencia de un poder centralizado, resultado de las condicionantes geográficas que 
vedaban la supremacía del majzén dentro de esas periferias tribales; por las incesantes 
luchas por el poder, en ausencia de unas reglas claras de sucesión, y por el desgaste 
que suponía hacer frente a las agresiones exteriores, que significaban directamente en  
algunas veces el declive de la dinastía reinante” 681 como fue por ejemplo, el caso de la 
batalla de Oued Al Makhazine (los tres Reyes) de 1578 que supuso el fin de la dinastía de 
los Saadíes.    
La debilidad del Estado, económicamente hablando hundía sus raíces según Ben Ali, 
en una carencia crónica de recursos. El hecho de no disponer de ingresos ordinarios y 
suficientes para alimentar todo un aparato administrativo y militar, primero, por la 
propia pobreza de la sociedad marroquí, y segundo, por su carácter tribal autonómico, 
provocaba continuamente crisis económica, que rápidamente tomaba cariz político, 
con la aparición de zonas disidentes o Bled Siba, es decir, aquellas tribus que resistían, 
a menudo, a entregar los tributos exigidos682, considerados injustos y agravantes, en 
un contexto marcado por la ausencia de un marco jurídico homogeneizado.  
Aún así, podemos diferenciar entre una siba espacial o estructural, y una siba temporal 
o coyuntural. Según De La Serna, la primera, se producía cuando las condiciones del 
territorio hacían difíciles las comunicaciones, como ocurría en el Rif, y el Atlas, o por 
el hábito del nomadismo que alejaba las tribus de la administración central. Dicho así 
no debe significar que la siba denotaba un vacío de soberanía, lo que ocurría es que, la 
administración y el poder se ejercían en dichos espacios de modo indirecto, mediante 
las autoridades locales, en su mayoría, jeques de cofradías y de hermandades. La Siba 
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temporal podía aparecer, cuando en ocasiones, surgía un vacío temporal de poder, por 
problemas de sucesión, que era llenado por la auto-administración de la comunidad683    
De ahí que, para el sociólogo Castien Maestro: 
“no existía ningún muro infranqueable entre el poder central y los 
poderes locales. En ocasiones una coalición tribal podía fortalecerse 
hasta el punto de hacerse con el control del aparato estatal. Un 
caudillo tribal podía ir organizando en torno a sí a sus seguidores, 
hasta conseguir apoderarse del Estado y crear una nueva dinastía o, 
al menos, conformar un embrión regional de Estado, que sobrevivía 
a la espera de una oportunidad mejor. Con frecuencia el recurso a la 
legitimidad religiosa, alegando la condición de sherif, de 
descendiente del Profeta, o el apoyo de alguna cofradía sufí podían 
otorgar a esta coalición una mayor solidez. Los grupos tribales más 
dinámicos y poderosos tendían a convertirse, de este modo, en la élite 
dominante de un nuevo Estado. El tribalismo desembocaba en la 
estatalidad. No existía pues, ninguna contradicción insalvable entre 
ambos niveles, sino una dialéctica muy compleja entre ambos, que 
estribaba en una relación simultánea de oposición y de 
complementariedad”684.   
Dan cuenta de ello, las funciones institucionales que ejercía a menudo el majzén en 
ambos espacios, funciones que, como se puede apreciar en el  esquema, comprendían 
básicamente dos servicios: el Servicio del Sultán, y del Servicio del Estado. Así, y 
mientras el primero incluía los responsables de organizar todo lo relativo a la corte y 
su funcionamiento, el segundo, formado por cuatro visires, su misión era representar 
al Sultán en ambos espacios.  
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 DE LA SERENA, A (2001): Al Sur de Tarifa. España-Marruecos un mal entendido histórico. Marcial 
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Elaboración propia. 
El majzén, como una manera de entender y ejercer el poder, y desde el punto de vista 
del primer sociólogo de la historia, Iben Jaldún, alude a:  
“la soberanía real, «mulk», que análogamente a «la asabiya», es una 
institución natural, no ligada por tanto a la revelación ni impuesta 
por una decisión divina; ella se desarrolló desde la primera vez que 
los hombres recibieron las luces de la sabiduría de Dios, y así 
muchas veces ha ocurrido que la civilización precisando de la 
intervención divina ésta se ha dado por medio del espíritu del clan. 
La soberanía es una necesidad que en último término deriva del 
espíritu de grupo”685.  
En su estudio, la monarquía, más que una organización elegida fue en Marruecos, 
una consecuencia lógica del orden natural, si se piensa que los principios religiosos y 
políticos, sólo pueden ser aplicados, si existe realmente un grupo cohesionado que los 
aplique e imponga. Perspectiva que nos acerca bastante al punto de vista de Hobbes, 
para quien, recordemos, el poder coercitivo resulta indispensable para preservar a los 
hombres del estado de anarquía.  
Ibn Jaldún, un tanto “determinista”, entendía la sucesión dinástica de las tribus que 
gobernaron Marruecos en términos de un destino predeterminado. La necesidad de 
establecer una ordenada protección de la vida en ausencia de un poder centralizado,  
desembocaba en nuevas alianzas que acababan fundando un nuevo orden o, un nuevo 
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contrato de lealtad, que duraba hasta que las relaciones de fuerza hacían emerger otro 
grupo en el poder.  
En eso consiste, en última instancia, la evolución de la sociedad política marroquí 
desde el punto de vista jalduniano686, planteamiento demasiado simplista, puesto que 
omite las bases sobre las cuales se fundó el sistema majzeniano en cada época, cuestión 
que nos interesa analizar y, que las teorías de Engels y Oppenheimer sobre el origen 
del Estado nos podrían ayudar para comprender la historia del estado majzeniano.   
La tesis de Engels parte de que el Estado apareció justo cuando surgió la necesidad de 
proteger la propiedad privada. Ha sido una construcción humana que, empezó siendo 
“un poder fundacional”, y terminó siendo “un poder de explotación”. En este proceso 
los elementos más influyentes eran la fuerza militar, la guerra y la conquista687. Idea 
que fue retomada más tarde por Oppenheimer,  cuya célebre “teoría de la conquista”, 
venía a confirmar que el Estado, en tanto que instrumento de opresión, no tiene otra 
finalidad que la de asegurar la desigualdad social, cuyo origen, hay que buscarlo en la 
victoria militar, que conlleva no sólo explotación económica sino que, a menudo, se 
acompaña por un ejercicio de adoctrinamiento ideológico688. 
Ahora bien, si partimos de este marco encontramos tres tesis que sitúan en diferentes 
momentos el surgimiento del primer Estado marroquí, aunque en todos, el Islam fue 
el factor más determinante, en vistas de que la propaganda religiosa confería desde el 
principio a todas las dinastías un poder añadido a aquel espiritual de clan que ella ya 
poseía689. Así,   
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 La tesis originaria parte de que las primeras bases del Early State islámico, cuya 
capital sería Fez (808), fue obra de los Edrisíes690. Éstos, y al intentar fundar 
una unión política de base religiosa, ampliarían sus alianzas con las diferentes 
tribus, cimentando así las primeras bases del Estado centralizado691. 
 La segunda tesis, de la cual parte Bazaouí, considera erróneo el planteamiento 
anterior, puesto que, si bien es verdad sostiene, que los Edrisíes fueron los que 
pusieron los primeros cimientos del Estado marroquí, éste surge en realidad, 
con los Almorávides, época en que, efectivamente, el majzén logró unificar las 
tribus, sirviéndose del arsenal ideológico islámico y de la fuerza de su aparato 
coercitivo, que hizo posible el sometimiento progresivo de las tribus beréberes 
a su autoridad política central692.   
 La última, parte de considerar que Marruecos tuvo un doble nacimiento. Uno 
con los Edrisíes, el otro llega con la independencia de Marruecos en 1956. Éste 
es el punto de vista de Naciri para quien la reconfiguración del poder que tuvo 
lugar después de 1956, permite hablar de un majzén totalmente “nuevo”693. 
En efecto, la islamización del Estado marroquí, significó además de la confirmación  
del principio de «Unicidad de Dios», la instrumentalización de éste mismo concepto 
que, “los ulemas del poder” harían corresponder con «la unicidad del poder político», 
como expresión de la soberanía de Dios en la tierra. Así, podemos decir que, será con 
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 La llegada de Muley Idriss a Marruecos tiene una explicación. El mismo, tuvo que escaparse tras la 
masacre de su familia que fue ordenada por el califa de Bagdad. Su condición de Jerife, descendiente 
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los Almorávides y después con los Almohades, cuando surge el Estado ideológico de 
naturaleza tribal militar, es decir, un Estado sometido al fiqh y basado en la Yihad.   
La adhesión, la unidad del imperio y la superación del tribalismo se llevarían a cabo 
mediante una tendencia progresiva de la institucionalización del islam maliki, hecho 
que materializarán los Almohades (S. XII-XIII) con la aparición de la institución del 
Emirato de los Creyentes, fundada en la bayâa, y acompañada por un encuadramiento 
militar-administrativo de las élites tribales.  
No obstante, la permanente inestabilidad política a la que nos hemos referido antes, 
como un rasgo particular de Marruecos, y cuyas razones podemos dividir en factores 
exógenos, dado el  efecto desestabilizador del ambiente bélico que reinaba en aquellos 
siglos, y endógenos, en vistas de las luchas internas, dada la acusada división tribal, 
explica el colapso de las tres primeras dinastías de los Almorávides, los Almohades y 
de los Merinitas que, al buscar una unión forzada mediante la agresividad, al haber 
impuesto unas pesadas cargas fiscales a una sociedad lastrada por la pobreza de las 
condiciones materiales, los fundamentos de la legitimidad rápidamente perdían su 
validez, lo cual explica, porque a partir de los Saadíes, dicha falta de legitimidad será 
apaliada por el elemento transcendental de los jerifes,694, condición que continuará 
con los Alauíes, y que representaba la emergencia de la dominación tradicional como 
fuerza soberana en Marruecos, frente a la carismática, basada antes en las destrezas 
militares del jefe guerrero.  
A partir de ahí, podemos dividir, siguiendo a Abdelatif Agnouch695 la evolución del 
estado majzeniano en dos etapas bien diferenciadas: la primera configuración alude al 
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estado majzeniano tribal y comprende el intervalo de tiempo que va desde la dinastía 
de los Edrisíes hasta los Merinitas (808-1465); la segunda concierne el estado jerifiano 
que comprende dos configuraciones: el estado saadí jerifiano clientelista, y el estado 
alauí jerifiano patrimonialista. ([1520-166o] [1664-2015]).  
Así, y como se desprende del esquema, las bases del poder del sistema majzeniano 
marroquí desde los Saadíes, cambiarían de configuración básicamente mediante dos 
mutaciones: 1. la cristalización de la esencia trascendental del majzén; 2. La autonomía 
de éste respecto a las tribus. La primera mutación, posibilitó la edificación del Estado 
jerifiano, de derecho divino, por un lado, mediante la monopolización del discurso 
religioso, y  por otro, a través de la sacralización de la figura Sultán jerife. Mientras 
que la segunda, gracias a la experiencia adquirida del intercambio con los andalusíes, 
con la llegada progresiva de empleados procedentes de los reinos de Córdoba, Sevilla 
o  Granada, colaboración que haría posible al majzén crear una nueva jerarquía 
administrativa, también un ejército más organizado, y un sistema fiscal más o menos 
homogeneizado.   
Mutaciones que darán lugar a un renovado majzén “independiente” administrativa y 
militarmente  de las tribus, encabezado ahora por un sultán jerife, que ya no es parte 
de las disputas, sino  un árbitro en las mismas.  
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Sin embargo, el majzén jerifiano Saadí seguía dando muestras de fragilidad puesto que 
los medios y recursos disponibles nunca acababan de ser suficientes para asentar las 
bases de un poder fuerte y centralizado, lo cual explica, siguiendo a Castien Maestro, 
porque “los distintos proyectos de centralización, emprendidos de tanto en cuando 
por ciertos soberanos y ciertas dinastías, no podían recabar, como máximo, más que 
un éxito limitado”696. Por un lado, la necesidad de garantizarse la lealtad de los jeques 
de las distintas cofradías, obligaba a menudo a los Saadíes a ser generosos en exceso, 
de tal modo que, el coste acababa imposibilitando el fin, y por otro también les exigía 
un cambio continuo de alianzas con los líderes tribales, lo cual resultaba igualmente 
costoso no sólo en términos económicos, sino también de estabilidad. En palabras del 
mismo:  
 “En vista de esta debilidad crónica, el aparato estatal se veía 
forzado a pactar continuamente con los poderes locales. Los 
detentadores de la autoridad estatal debían negociar constantemente 
para obtener el apoyo de ciertos grupos tribales en contra de otros, 
ya que, por ejemplo, las tropas de los sultanes estaban constituidas 
en lo fundamental por contingentes tribales. Pero estos apoyos 
resultaban siempre inseguros. La disposición de colaborar podía 
variar súbditamente, no siendo raros los casos de deserción o de 
cambio de bando, incluso en el curso de una batalla. En estas 
condiciones, el poder central se limitaba casi siempre a arbitrar las 
disputas entre las tribus y a intentar mantener entre ellas unos 
mínimos equilibrios, enfrentando, por ejemplo a unos grupos contra 
otros, a fin de que ninguno de ellos se volviese demasiado poderoso y 
pudiera acabar liderando una coalición en contra. A esto se reducía 
las más de las veces su labor de gobierno. Realizar reformas y 
potenciar el progreso de la sociedad eran metas situadas más allá de 
sus posibilidades objetivas”697 
En este sentido, y ante el preocupante cariz que estaba tomando la situación después 
de las derrotas militares acaecidas en la época de los Saadíes, los alauíes tratarían de 
superar esa gran falla del sistema tradicional, compuesta por su carácter anárquico y 
su resignación frente a unas coaliciones clientelistas siempre precarias, llevando a la 
práctica dos estrategias a fin de unificar el país. A saber, la desarticulación de las 
tribus por un lado, y por otro, su encuadramiento y control. 
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Así, la majzenación del espacio tribal, usando la expresión de Choukir, fue en primer 
término cultural con la arabización del aparato del majzén, y segundo, a nivel social, 
con el nuevo diseño territorial y administrativo, del que surgiría otra configuración 
espacial causada por el desplazamiento forzoso que sufrieron algunas tribus beréberes 
y el reasentamiento en su lugar de otras árabes.  
Esta maniobra, y con la institución de Caíd698 ya en marcha, el encuadramiento y el 
control de las tribus se afianzarían cada vez más gracias a la política de las prebendas 
de lealtad que el majzén jerifiano alauí concedía, muchas veces en forma de exención 
de impuestos y concesiones de bienes inmobiliarios, otras, como privilegios políticos 
dentro de la jerarquía majzeniana, a cambio de declarar la bayâa y desarmarse, lo que 
les permitiría desde ahora un mayor control de los espacios de Siba o disidencia699.  
No obstante, el éxito, como en otras ocasiones sería muy limitado. La persistencia de 
los factores de crisis provocados por el majzén700, harían aparecer nuevos espacios de 
la Siba; viéndose agravada la situación, entrado el siglo XX con la ocupación militar, 
una ocupación  que si bien es verdad, se intentó resistir, pero que no obstante, fracasó 
al surtir la Hafidiyya701, con alusión al sultán Abdelhafid, el efecto contrario, en vez 
de hacer frente a las agresiones extranjeras, acabó acatando el Protectorado, firmando 
el mismo el Tratado de Fez en 1912. 
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 La institución del Caíd apareció con los Saadíes y personificaba la centralización del Estado dentro 
del espacio tribal. El Caíd, era la sombra del Sultán, su representante dentro de cada tribu y gozaba con 
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 CHOUKIR, M (2006): El desarrollo del Estado en Marruecos. Op. Cit, pp. 245-255. 
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p.18.  
 
 
 
263 
La negativa del majzén a limitar sus poderes, unida a la falta de consenso alrededor de 
las cuestiones políticas y económicas más importantes, así como la ausencia de élites 
cualificadas ciertamente eran los factores que han hecho posible la ocupación militar 
según Choukir, para quien, el Tratado de Fez, fue una consecuencia de la conjunción 
de tres voluntades políticas: “la del colonizador francés que le interesaba construir un 
Estado marroquí fuerte, bajo su tutela, para así poder garantizar su continuidad en las 
tierras argelinas, la voluntad de los notables que estaban muy convencidos de que las 
reformas que necesitaban sólo podían materializarse por la fuerza, y la del Sultán que  
buscaba apoyos”702 y de ahí que para muchos analistas, el Protectorado consiguió lo 
que ninguna dinastía haya podido nunca materializar: unificar las tribus marroquíes, 
bajo una y única autoridad centralizada, proceso que se denominó “La pacificación”.  
El orden colonial brindaría al majzén una estabilidad impensable en tiempos pasados 
principalmente por las siguientes dos razones: 
a. Primero, le harían heredar un control más amplio de ambos espacios, ya que a 
la mayoría de las tribus, les resultaba beneficioso aliarse con los colonialistas. 
b. Segundo, por el hecho de haber dotado al majzén de un aparato administrativo-
militar superior al que podía poseer antes, el cual permitirá ejercer un mayor 
control sobre la sociedad, una vez lograda la independencia.  
En líneas generales, y siguiendo la lectura que hace Castien Maestro de esa época,  
“el nuevo poder colonial no se limitó a mantener la sociedad 
marroquí en el estado en el que la encontró, sino que desencadenó 
una serie de transformaciones radicales en su seno. Pero estas 
transformaciones tuvieron lugar sobre la base de lo ya existente, 
tanto para bien, como para mal. De este modo, al tiempo que 
supusieron ciertas rupturas decisivas e irreversibles con el pasado, 
en otros aspectos conservaron y fortalecieron algunos de los 
elementos anteriormente existentes”703.  
Efectivamente, los poderes coloniales, a pesar de haber realizado algunas maniobras 
relevantes, como lo atestiguan por ejemplo, la creación de los sistemas de salud y de 
educación, además de “la modernización agrícola, la puesta en explotación de nuevos 
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recursos mineros, la construcción de infraestructura de los transportes y de las 
comunicaciones, la relativa industrialización, la urbanización en gran escala”704, los 
resultados tuvieron el mismo efecto desequilibrador, al desarrollar algunas regiones 
en detrimento de otras, dando lugar a lo que se conoce hoy como “el Marruecos útil”; 
“el Marruecos inútil”. 
Así fue cómo “el majzén y la propia monarquía salieron simultáneamente reformados 
y fortalecidos del periodo colonial”705. A nivel político, la monarquía alauí recupera 
los poderes antaño en manos del colonialista, y procederá a la majzenación del Estado, 
proceso que comprenderá la unificación del territorio marroquí, antes dividido entre 
regiones militares y civiles, así como la recuperación de las zonas que estaban bajo la 
influencia española706 y el diseño de una nueva división administrativa compuesta de 
regiones y prefecturas, encabezadas por un gobernador representante de la soberanía 
real. A nivel legislativo, no cabe duda, sostiene Choukir, que la unificación territorial 
hizo posible la homogeneización legislativa, que, pasará a basarse exclusivamente en 
los dahires reales, aplicados ya, sin distinción en todo el territorio marroquí.   
En cuanto al poder judicial, la supresión de los Tribunales coloniales abriría paso a la 
creación del Tribunal Superior Nacional, y de cortes regionales, tarea que conllevó lo 
que Mohamed Choukir denomina “la marroquinización de las élites políticas”, eso es, 
el proceso de designación de los nuevos Altos mandos, que recaería por lo general en 
las llamadas “familias majzenianas”707, es decir, esa pequeña y auténtica oligarquía, 
formada por todos aquellos que, vinculados a la Corona, ya sea por lazos de sangre, 
de crianza o por intereses comunes, acabaron siendo la privilegiada clientela del neo-
majzén.  
                                                          
704
 Ibíd.  
705
 CASTIEN MAESTRO, J.I: “El Marruecos contemporáneo. El peso de la herencia colonial y precolonial”. 
Op. Cit, p.24.  
706
 Cabe señalar que Marruecos tuvo que esperar hasta mediados de los años setenta para firmar los 
Acuerdos en Madrid, que tuvieron lugar, el 11 de Noviembre de 1975, y en los que España “cede” de 
una manera anómala la administración del Sáhara Occidental a Marruecos y Mauritania  yéndose, 
sucesivamente,  en 1975 de Saguia El Hamra, y de Río de Oro (Dajla) en 1979. Y de ahí que el conflicto 
alrededor de la soberanía marroquí sobre los territorios saharuíes no se haya solucionado hasta hoy.   
707
 CHOUKIR, M (2006): El desarrollo del Estado en Marruecos. Op. Cit, pp. 291-293.  
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Así es, cómo el Estado majzeniano reformado, ha ido monopolizando todas las esferas 
del Estado, desde la actividad económica, hasta la organización de la sociedad civil. 
Situándose el monarca por encima y dentro de la cúspide, gracias a su condición del 
Emir de los creyentes, la monarquía se protegió de cualquier petrificación doctrinal, 
asumiendo a la vez la responsabilidad política de dirigir un proyecto modernizador, 
que aspira armonizar el discurso religioso con las prácticas del Estado.  
4.3. El proceso de elitización en Marruecos.  
En su artículo, “Marruecos: la reinvención de un sistema autoritario”, las autoras Feliu y 
Parejo parten de una visión sobre las élites marroquíes, en la que consideran al Rey y 
a sus allegados más próximos, como el hegemón, mientras que el resto de los actores 
debe contentarse con el rango de actores secundarios, dependientes del primero y con 
escasa autonomía funcional708. Bajo este orden, prosiguen, las élites secundarias casi 
siempre encuentran dificultades para constituir alianzas al estar “trianguladas por la 
insoslayable presencia de la monarquía”709, una posición que por más hegemónica 
que fuese, precisó en opinión de las mismas de un campo políticosocial plural, porque   
“1. La competición desde el primer momento de la independencia con 
un movimiento nacional que posee también importantes recursos 
simbólicos y materiales (…) o, posteriormente con el movimiento 
islamista que intenta apropiarse del importante campo de la 
legitimidad religiosa obligan a tener en cuenta a otros actores, ante 
la imposibilidad de erradicación de las fuentes de poder alternativas. 
2. Los sucesivos golpes de Estado militares de los años setenta o los 
atentados de inspiración salafista treinta años más tarde muestran 
los peligros de un gobierno en solitario, en el primer caso, o la 
necesidad de seguir ampliando la base política para neutralizar los 
sectores rebeles, en el segundo. 3. El Estado marroquí carece de 
fuente de ingresos importantes y estables que puedan paliar la 
situación de extrema pobreza en la que vive un segmento importante 
de la población y, en cambio necesita recursos para garantizar la paz 
social. 4. El Estado marroquí es fuertemente dependiente del exterior 
(ayudas, remesas procedentes de la emigración, regímenes 
comerciales con Europa etc.). El apoyo exterior que se ha otorgado a 
la monarquía reposa, especialmente tras la guerra fría pero ya 
anteriormente, en la proyección de una imagen de Estado plural y 
liberalizado”710.  
                                                          
708
 FELIU, L y PAREJO M.A: “Marruecos: la reinvención de un sistema autoritario”. Op. Cit, p.106.  
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 Ibíd. 
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 Ibídem, pp.106-107.  
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De ello resulta que la monarquía y para su propia supervivencia, haya tenido siempre 
la necesidad de actualizar sus pactos y de establecer nuevas alianzas, en función, diría 
López García, de “un calendario propio y al margen de la política gubernamental”711, 
lo cual explica, de entrada, la naturaleza desigual de dichos pactos y alianzas, que van 
a favorecer el ascenso “exclusivo” de las familias majzenianas, en detrimento del resto. 
Haciendo uso de la metáfora, podremos decir que el majzén es un cuerpo, en el que la 
élite primaria constituye la columna vertebral que sujeta la cabeza visible: el Rey. Tal 
y como se aprecia en el esquema, sus miembros forman “el Gobierno de la sombra”, 
el órgano más importante dentro del neo-majzén.   
 
Elaboración propia 
a. Élites primarias.  
Vertebrados en torno al Rey, el corpúsculo de las élites primarias es muy reducido. 
“El gobierno de la sombra”, se reduce según Parejo a poco menos, de unas doscientas 
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 LÓPEZ GARCÍA, B: “Marruecos: el régimen y los fusibles” Op. Cit, p.145.  
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personalidades, jerarquizados en función de su importancia respecto a la institución 
monárquica. Así, el Gabinete real figura como el órgano más influyente. Compuesto 
por unos seis consejeros vinculados directamente con el rey, además de una veintena 
de personalidades encargados de misión, cuya jerarquía es fijada por el soberano, y de 
unos ciento cincuenta colaboradores que ejercen de  vínculo entre el gabinete y los 
diferentes ministerios712, su proceso de cooptación va a responder siempre a criterios 
tanto formales, como informales, eso es, al clientelismo y, a las redes familiares713.  
Después del Gabinete, el círculo más próximo es sin duda el de la élite militar, cuyo 
jefe máximo es el propio Rey en calidad de Jefe de la Fuerzas Armadas. FAR. Creada 
en 1956, dentro del proceso de construcción nacional que comportó el establecimiento  
de unos cuerpos de seguridad unificados y jerarquizados bajo la tutela del Rey, esta 
institución, compuesta por seis “círculos”714,  resulta de vital importancia dentro de la 
jerarquía majzeniana, como lo demuestran los millones de dírhams que supone para el 
presupuesto general del Estado715.  
b. Élites secundarias.  
Todos los estudios sobre las élites secundarias marroquíes716, demuestran la presencia 
de unas cuantas grandes familias majzenianas; que históricamente han intervenido de 
distintos modos en la vida política y económica de Marruecos. Moviéndose alrededor 
                                                          
712
 FELIU, L y PAREJO FERNÁNDEZ, M.A “Marruecos: la reinvención de un sistema autoritario”. Op. 
Cit, p.108.  
713
 Ibídem, pp.107-108 
714
 “Los expertos militares hablan de niveles o de círculos y cuentan seis de ellos. El primero 
corresponde al monarca, jefe supremo y jefe del Estado Mayor de las Fuerzas Armadas Reales. El 
segundo círculo incluye a los tres militares más poderosos del país; el tercer círculo constituido por los 
estados mayores generales (tierra, aire, mar y gendarmería), y el más poderoso es el de la gendarmería 
auténtica policía armada. El cuarto circulo comprende los inspectores de los distintos cuerpos, el 
quinto, los subcomandantes, y el sexto y último, los jefes de unidad. DALLE, I (2006): Los tres Reyes. 
Op. Cit, p.714.  
715 Un gasto que cabe señalar va en aumento, pues pasó de suponer un 3,5% del PIB en 2010, a 3,9% en 
2013; aumento que sitúa a Marruecos, a día de hoy, según los datos de indexmundi en el puesto 47 del 
ranking de países que más han invertido en defensa. 
http://datos.bancomundial.org/indicador/MS.MIL.XPND.GD.ZS/countries. 
716
 VERMEREN, P (2002): Formation des élites marocaines et tunisiennes. La Découverte. Paris. Cf. 
ELMAOULA EL IRAKI, A (2003): Des notables du Makhzen á l’épreuve de «la gouvernance». Harmattan. 
Paris.  
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de las élites primarias, los mismos fueron ocupando puestos subalternos dependiendo 
de su grado de su proximidad, de su reputación o de su Savoir faire demostrado.   
En este sentido, Ali Benhhadou, y en su estudio sobre la genealogía de algunas de las 
principales figuras dirigentes del país, describió cómo éstos proceden, en su mayoría, 
“de un máximo de cincuenta familias”, cuyos miembros, ya sea, por haber detentado 
puestos de responsabilidad en el periodo sultánico, por poseer importantes riquezas, o 
por ser figuras de ascendencia religiosa, constituyeron desde siempre, la clientela por 
excelencia del régimen majzeniano717.  
Dichas familias majzenianas y, conscientes de la existencia de una jerarquía social que 
no debe poco al mérito, sino más bien, al linaje y a la riqueza, crearán “una compleja 
red de alianzas y vínculos de naturaleza endogámica, sólo en parte modificada por la 
llegada de nuevas figuras empresariales o tecnócratas”718.  
Los datos sobre las familias majzenianas, presentados por la revista Al Ayyam719, dejan 
ver cómo, las alianzas y las uniones matrimoniales cimentaban unos vínculos que les 
permitía acrecentar su poder. Su unión, aseguraba un mayor número de socios y/o de 
partidarios dentro del sistema y, por ende, un mayor acceso a las fabulosas riquezas 
que posee el majzén720 y, brinda a sus “fieles”.  
Dentro de este segundo grupo de élites secundarias, tenemos por un lado, según Feliu 
y Parejo las élites formales: “las figuras de segundo rango de las fuerzas armadas, los 
servicios secretos y, altos funcionarios del aparato coercitivo”721; las instituciones de 
carácter paraestatal, el gobierno, las élites parlamentarias y las burocráticas. Por otro, 
las no formales, entre las cuales, destacan, los hombres de negocios, y empresarios de 
prestigio, así como las élites mediáticas.  
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  BENHADDOU, A (1997): Les élites du royaume. Harmattan. Paris 
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 FELIU, L y PAREJO, M.A: “Marruecos: la reinvención de un sistema autoritario”. Op. Cit, p.110.  
719
 Véase especialmente, el Nº336 de la revista Al Ayyam, septiembre, 2008. Dedicado ampliamente a 
las familias majzenianas.  
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 GRACIET, C y LAURENT, E (2012): Le Roi prédateur. Main base sur le Maroc. Seuil. Paris.  
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 FELIU, L y PAREJO, M.A: “Marruecos: la reinvención de un sistema autoritario”. Op. Cit, p.111.  
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Respecto a las instituciones de carácter paraestatal, formadas de consejos regionales y 
comisiones tanto permanentes como ad hoc722, además de las fundaciones e institutos 
creados para gestionar temas determinados, éstas; y al igual que la élite militar y los 
servicios secretos escapan a todo control democrático. 
Sin contrabalanza a su poder, el gobierno y el parlamento quedan “desprestigiados o 
arrinconados de forma sutil frente a este entramado de organizaciones a las que se 
suele presentar como más neutrales, mejor preparadas técnicamente y no 
contaminadas por el juego político (más egoísta) de los partidos”723.    
En este sentido, y más allá de que estas organizaciones han tenido un “papel esencial 
para cooptar a ciertas clases medias de la vieja oposición e incluso a sectores entristas 
del movimiento de derechos humanos,”724 los mismos están ahí, para recordar de una 
manera implícita a las formaciones políticas sean cuales fueren, que en los asuntos de 
mayor importancia, entiéndase los más sensibles, decide el majzén primario. Realidad 
que no parece molestar a la élite parlamentaria, si se tiene en cuenta, sostienen Feliu 
y Parejo, que el conflicto entre «el gobierno votado» y ese «gobierno paralelo» “aflora 
periódicamente, sin que ello signifique, un cuestionamiento serio de las reglas del 
juego”725.  
Entre dichas reglas, se destaca en lo que respecta a la formación del gobierno, la 
existencia de los llamados “ministerios de soberanía”; es decir, los que son elegidos 
directamente por el Rey. Así, y aunque la Constitución del 2011, ha devuelto parte de 
esas carteras al terreno de la competencia política, a saber, las de Justicia, Exteriores, 
e Interior, hoy, sin embargo, los titulares de las carteras de Asuntos Islámicos y de 
                                                          
722
 Algunas de estas entidades, pueden ser las comisiones reales sobre la mujer, o sobre las elecciones 
que han sido creadas ad hoc para luego desaparecer una vez cumplida su función. Otras como las 
dedicadas a los derechos humanos (Consejo Consultivo de Derechos Humanos CCDH), los medios 
de comunicación, (Alta autoridad de la comunicación audiovisual, HACA), la cuestión Amazig 
(Instituto Real de la cultura Amazig IRCAM) o la educación (Consejo Superior de enseñanza, CSE) 
o las diferentes fundaciones reales (Fundación Mohamed V para la Solidaridad) poseen enormes 
recursos, y están vinculadas a palacio a través de sus consejeros. Ibídem, pp.112-113 
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 Ibídem, p.112.  
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 Ibídem, p.113.  
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 Ibíd.  
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Defensa; así como el Secretario general del Gobierno, que tiene rango de ministro, 
siguen siendo competencia exclusiva del monarca.   
Esta errónea apropiación se produce por la gran dolencia que padece la élite marroquí 
parlamentaria que desde la creación del Movimiento Nacional los conflictos entre los 
líderes de los partidos políticos marroquíes son una constante. Sin capacidad de jugar 
un rol relevante, y teniendo como objetivo apropiarse y aprovechar los distinguidos 
recursos materiales y simbólicos que significa la entrada en la esfera parlamentaria, 
la alta renovación parlamentaria que tuvo lugar desde la independencia 1956, hasta la 
actualidad, no significó la emergencia de liderazgos fuertes, con proyectos políticos 
movilizadores; pues “la lenta y pausada regeneración de altas instancias de dirección 
de partidos”726, más bien denotó la falta de democracia interna en el seno de la élite 
partidista y de la ausencia, por ende, de un cambio sustancial en las mentalidades. En 
palabras de Feliu y Parejo: 
“las altas cotas de renovación del personal parlamentario marroquí 
no propician el surgimiento de una clase parlamentaria, homogénea, 
portadora de estilos de autoridad comunes, capaz de originar un 
consenso de fines y procedimientos, y de articular, asimismo una 
cultural institucional propia. El alto grado de renovación menoscaba 
la autonomía de la institución parlamentaria y no coadyuva a la 
materialización del proceso democrático. Así pues, estamos ante un 
parlamento excesivamente abierto y con previsibles dificultades para 
su institucionalización, afirmación que puede hacerse extensiva 
desde finales de los noventa a la actualidad”727  
Finalmente, y para cerrar el círculo de las élites secundarias formales, queda destacar 
el rol de “las manos invisibles” del majzén. Nos referimos a las élites burocráticas que 
según las mismas, “juegan un papel más importante de lo que se le suele suponer, 
especialmente las surgidas en el proceso de regionalización, con organismos de nuevo 
cuño como los Consejos regionales –instituciones corporativas con una elección 
indirecta de sus miembros, formando un tejido que ha servido para ampliar las bases 
del régimen”728  
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 FELIU, L y PAREJO, M.A: “Marruecos: la reinvención de un sistema autoritario”. Op. Cit, p.114.  
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En efecto, las autoridades locales ven limitadas en muchos sentidos sus competencias  
no solamente por la existencia de dichos Consejos, sino también por esa red completa 
de gobernadores, caídes o moqadems, -autoridad local y de barrio-, implantada dentro 
de los mismos consejos locales como un tipo de estructura superpuesta, y configurada 
de tal modo que, las decisiones políticas y el control real de los presupuestos, no salga 
nunca de las manos del majzén. 
Por último, el círculo de las élites secundarias no formales engloba a los empresarios, 
élites comerciales o los hombres de negocios, además de los medios de comunicación. 
Esta burguesía de negocios, que diez años atrás contabilizaba el periodista Jalid Jamai 
alrededor de tres mil millonarios marroquíes, está formada recuerdan, Feliu y Parejo; 
“por las viejas familias de Fez y de la región sureña del Sus; a las que se han añadido 
nuevos miembros de extracción distinta”729. 
La liberalización económica, abanderada por la privatización de empresas públicas, 
que en principio tenía como objetivo “la recomposición del tejido socioeconómico del 
país sobre la base de una ampliación de la clase media y (…) la creación de una nueva 
clase empresarial”730 benefició sólo a ese reducido círculo de las familias majzenianas, 
y sólo sirvió para asegurar la lealtad de los sectores más influyentes del país, lo cual 
no permitió al majzén seguir cumpliendo con su papel histórico de “productor de 
beneficios” y “redistribuidor de las riquezas”; a la vez seguir con su estrategia de 
“clientelizar” a la sociedad, reduciendo así el juego político a un complejo mecanismo 
de cooptación, cuyo eje es el Rey.  
De ahí que, para Catusse, dicha liberalización económica, y lejos de surtir los efectos 
esperados; es decir, provocar una ruptura cultural progresiva con el Estado majzeniano 
dominante y materializar las metas mencionadas, fracasó al no haber dado lugar a “la 
emergencia de una nueva categoría de operadores económicos”731, al haber acentuado 
la fractura social, además de haber producido según Desrues y Moyano, efectos de 
desagregación dentro las propias élites económicas marroquíes. Dicen: 
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“En efecto, algunos cambios provocados por la dinámica de la 
privatizaciones de empresas públicas, han propiciado la competencia 
entre, de un lado, las élites vinculadas a los sectores monopolísticos 
del Estado –y acostumbrados a moverse entre los entresijos del 
majzén- y, de otro, el sector privado. En este último, los intereses de 
una nueva clase de actores económicos divergen, o se contradicen, 
con los de la élite gobernante, creando así una tensión económica e 
ideológica en torno a la regulación del mercado. Para esta nueva 
clase de empresarios, vertebrados en nuevas formas asociativas, el 
Estado es percibido como una interferencia negativa en el libre juego 
del mercado, bien porque actúa en beneficio de sus empresas públicas 
y su personal administrativo, bien porque utiliza su estructura 
burocrática para favorecer a ciertos actores en función de sus 
relaciones afines con el majzén. En definitiva, ello contribuye a una 
dualización de la sociedad marroquí, entre un selecto grupo 
integrado en el sistema político y social, y otro amplio sector de la 
población excluido del mismo”732  
Evidentemente, los medios de comunicación no iban a escapar del control majzeniano. 
El Código de Libertades Públicas, compuesto de tres dahires que regulan los derechos 
de asociación, de reunión y de prensa, aprobado en 1958, apenas ha sufrido cambios733. 
En un reino, donde no se deben hacer preguntas, la prensa oficial domina el espacio 
informativo nacional. Así el Sindicato Oficial de la Prensa SNPM que fue creado en 
1963, se verá “suplantado” al crear en 2002, la Federación de Periodistas Marroquíes, 
que formarían los leales periodistas de la agencia MAP, y RTM y, del grupo editorial 
Maroc Soir.  
                                                          
732
 DESRUES, TH y MOYANO, E “Cambio social y transición política en Marruecos”. Op. Cit, pp.277-
278.  
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 Desde la independencia, hasta el 2002, el Código de libertades púbicas, lejos de avanzar hacia un 
sistema más democrático, se ha visto impregnado cada poco de más normas que sólo limitaban la 
libertad de expresión. Los dahires reales de 1960, 1963 y 1973, sólo venían a imponer penas más severas 
en el caso de no respetar las líneas rojas, harto conocidas: difamaciones al Rey, a los fundamentos del 
Islam, o contra la integridad nacional. La legislación, estableció penas entre dos meses y cinco años de 
cárcel además de una multa de mil hasta cinco mil euros. En 1995, otro dahir se añade al marco legal de 
la prensa, el cual venía a regular específicamente el Estatuto de los periodistas profesionales, a quienes 
se les obliga ya a tener el carné de prensa, un carné que, para ser otorgado, había que pasar por una 
comisión compuesta por miembros de: los Ministerios del Interior y Comunicación, del Gabinete 
Real, de la prensa, de la Radio Televisión Marroquí, de Agencia de Prensa Oficial MAP y, del 
Sindicato Nacional de Prensa Marroquí. En el 2002, se aprueba un nuevo Código que entraría en vigor 
el mismo año y sigue en vigor hasta la actualidad. Compuesto por ochenta artículos, divididos en 5 
capítulos, concernientes los diferentes medios de comunicación, llaman especialmente la atención los 
artículos dedicados a los crímenes o delitos cometidos por la prensa o cualquier otro medio, en 
concreto los que van del 38-66 y; el capítulo de la persecución y la represión, sobre todo, el artículo 41, 
que establece penas de prisión que ahora van de tres a cinco años y una multa de mil hasta diez mil 
euros para quien difame sobre las mismas cuestiones, además de la posibilidad de prohibición y de 
suspensión del medio mediante un Tribunal. Por su parte, el artículo 77 especifica que esta misión será 
competencia del Ministerio del Interior quien se encarga de realizar la incautación de una publicación, 
sea nacional o no, si se entiende que atenta contra el orden público, o cae en los delitos mencionados.  
 
 
 
273 
En su artículo Inmaculada Szmolka, “Los medios de comunicación en el proceso de cambio 
político en Marruecos”, destacó la importancia de la prensa escrita que, según la misma 
desempeño un rol más que relevante en el sector comunicacional desde los noventa, 
cuando aparecieron de una manera intensiva numerosos periódicos y revistas734, que 
a día de hoy, alcanzan “unas 8oo publicaciones de prensa escrita, de las que unas 1oo 
aparecen regularmente”735, la mayoría de prensa oficial, otras de prensa partidista y, 
algunas de la que se las denomina, prensa independiente.   
Teniendo en cuenta que muchos medios del sector periodístico, dependen en mayor 
medida del majzén, quien ofrece ayudas de forma directa, como pueden ser los pagos 
anuales, o de modo indirecto, a través “de las subvenciones del papel, la imprenta o la 
publicidad”736, gran parte de los que mayor tirada tienen en el mercado, forman parte 
del grupo empresarial Maroc Soir que encabeza la prensa oficialista. Así, el discurso 
oficial está a salvo737.  
Por el contrario, sostienen Feliu y Parejo, la prensa independiente,  
“(representada en los últimos años por Le Journal Hebdomadaire, 
Assahifa, Al Ayyam, Demain, Demain Magazine, Duman o 
TelQuel, muchas de ellas ya desaparecidas) ha sufrido una 
persecución importante desde la llegada de Mohamed VI al trono, 
tanto a través de métodos directos (cierres o juicios a sus 
responsables según el Código de prensa aprobado en mayo de 2002, 
bloqueo de sus páginas electrónicas, hasta llegar al encarcelamiento), 
como indirectos (multas millonarias por difamación, presiones a los 
accionistas, a los distribuidores o a las imprentas, coacción a ciertas 
empresas para que no se anuncien en estas publicaciones etc.)”738.   
Y de ahí que Obershall haya concluido que, son las estrategias habituales del majzén, 
a saber,  
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 SZMOLKA, I: “Los medios de comunicación en el proceso de cambio político en Marruecos”, En PÉREZ 
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 FELIU, L y PAREJO, M.A: “Marruecos: la reinvención de un sistema autoritario”. Op. Cit, p.115.  
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 No cabe duda que la RTM, como bien señala Dalle, “siempre se ha mostrado lamentablemente 
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la RTM castiga al pueblo marroquí con sesiones de entre diez y veinte minutos de imágenes relativas 
a las actividades reales, con interminables peroratas e intervenciones, a cual más fastidiosa, de 
representantes de la administración”.  DALLE, I (2006): Los tres Reyes. Op. Cit, p.660.  
738
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“una estrategia de institucionalización, esperando que, al 
consolidarse organizativamente, los grupos de intereses se insertasen 
en los circuitos de dependencia institucional para tener acceso a los 
recursos; una estrategia de división, favoreciendo la competencia y 
la cooperación entre los diferentes grupos para poder neutralizarlos; 
una estrategia de cooptación, reclutando a los líderes de los distintos 
movimientos a través del ofrecimientos de puestos políticos, 
administrativos, etc.; y una estrategia de represión, impidiendo la 
consolidación de una red organizativa”739  
Las que, no solamente dificultan la transición democrática, sino que, sancionan cada 
vez más la ya grave situación de fractura social, justifican la pérdida de legitimidad, 
la falta de confianza en las instituciones, en una palabra, la apatía política.  
Veamos a continuación, dentro de este panorama, cómo y cuando se inició el proceso 
de cambio, por qué etapas ha pasado su desarrollo, qué se modificó en la estructura de 
oportunidad política en Marruecos y qué posibilidades tiene en realidad de converger 
en un proceso de consolidación democrática.   
4.4.El modelo de transición democrática en Marruecos.  
En el marco teórico de la presente tesis, definimos el concepto de cambio político en 
términos de una alteración total, o parcial de los elementos del sistema político o del 
marco institucional, un proceso en el cual, las condiciones de partida como habíamos 
argumentado determinan en gran medida las posibilidades de éxito o de fracaso del 
mismo  proceso de transición740; puesto que se entiende que todo proceso transitorio 
se configura y dinamiza a partir de la existencia de un grupo de actores políticamente 
significativos, vinculados entre sí por el interés contrapuesto de salvaguardar o, de 
transformar el régimen político del cual forman parte.  
                                                          
739
 Citado en, DESRUES, TH y MOYANO, E “Cambio social y transición política en Marruecos”. Op. 
Cit, p.279. 
740
 En general, los paradigmas de transición política  parten de que la existencia de un pacto o acuerdo 
entre los principales actores, determina en sí mismo, las condiciones bajo las cuales dicho proceso se 
realiza. La razón de ello estriba, según  O’Donnell y Schmitter, en que el pacto posibilita y facilita que 
un determinado régimen modifique su estructura institucional, sin llegar a una confrontación directa 
y violenta, y sin que, predomine un grupo de poder sobre otro. Dicen: “la democratización avanza 
como un plan de cuotas, a medida que los actores colectivos, cada uno de los cuales con una modalidad 
de gobierno o configuración institucional preferida, entran en una serie de compromisos más o menos 
permanentes. Ningún grupo social o político es lo suficientemente predominante como para imponer 
a los otros su proyecto ideal, y típicamente el resultado de esto es una segunda alternativa con la que 
ninguno de los actores se identifica por completo y que no es la que ninguno de ellos anhela, pero en 
torno de la cual todo concuerdan y participan”. Véase, O’DONNELL, G; SCHMITTER, PH; y 
WHITEHEAD, L (1994): Transiciones desde un gobierno autoritario. Conclusiones tentativas desde las 
democracias inciertas. Op. Cit, pp.65-66.  
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En este sentido, el modelo de transición en Marruecos, como se puede apreciar en el 
esquema, forma parte de los procesos de cambio político que Huntington denomina 
“transformación”, es un cambio desde arriba, protagonizado por el propio Rey, y que 
responde más a la propia necesidad del régimen majzeniano de controlar el proceso, así 
como de salvaguardar su posición hegemónica.  
Y de ahí que, consideramos siguiendo a Nørgaard y Morlino, el modelo de transición 
marroquí, como un modelo de cambio parcial e impuesto, que, lejos de significar una 
verdadera ruptura con el sistema tradicional majzeniano, hizo posible su continuidad, 
plasmada hoy, no sólo en la supremacía del majzén y; en la debilidad manifiesta de las 
corrientes de oposición y, de la sociedad civil, sino también, y lo que es todavía más 
grave, en la vigencia de una cultura política parroquial y autoritaria, la cual hace que 
todas las reformas sean, desde la independencia hasta la actualidad, un mero ejercicio 
de “maquillaje” de un sistema de carácter básicamente autoritario.    
 
Elaboración propia. 
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a. Las condiciones de una transición otorgada.  
 A nivel político.  
Aún sin la intención de revocar polémicas retrospectivas, hay que tener en cuenta las 
consecuencias de la manera con que Marruecos consiguió independizarse. Siguiendo 
a López García, es importante marcar que “la independencia en la interdependencia 
que se logró en 1956, marcaba una voluntad del soberano alauí Mohamed V de no 
cortar los lazos con la vieja e influyente metrópoli, Francia, aunque escondía también 
cierta prolongación de una atadura económica neocolonial”741. Una interdependencia, 
que curiosamente, se traducirá pronto, en una dependencia, hasta para alimentarse742.  
La influencia del contexto internacional en la creación de un clima propicio para la 
transición democrática es un elemento que puede favorecer u obstaculizar la misma. 
En el caso concreto de Marruecos, la crisis múltiple: la económica, política y la social 
manifiesta en la última etapa del protectorado, permitió a las fuerzas de la metrópoli 
elaborar una fórmula de transición evolutiva y no eruptiva, la cual lejos de favorecer 
la construcción de un Estado democrático marroquí independiente, sólo afianzó la 
hegemonía del majzén.  
En un primer momento los hitos más nocivos que obstaculizaron el desarrollo de este 
proceso de cambio político, fueron los provocados por las fueras de la metrópoli, que 
siguiendo a Antoni Segura entorpecieron la labor de las élites nacionales congregadas 
en su momento alrededor del Comité de Acción Nacional, entre los cuales destaca: 
“la publicación en 1930 del Dahir beréber y la adopción de medidas 
administrativas –exilio- para aquellos que se opusieron 
políticamente; 1935-1936, prohibición de toda manifestación pública 
de carácter político y reivindicativo; 1945-1947, obligación de la 
población musulmana de solicitar la autorización previa de la 
autoridad militar para poder celebrar reuniones públicas o 
privadas; restricciones al derecho de la asociación y a la 
publicación de prensa árabe (vigentes desde 1914-1918 pero 
progresivamente reforzadas y aplicadas a medida que durante el 
período de entreguerras la resistencia tendió a articularse 
políticamente); 1953, aplicación de los principios de la cosoberanía 
                                                          
741 LÓPEZ GARCÍA: “Marruecos en la historia presente”. 
https://www.uam.es/otroscentros/TEIM/Observainmigra/Atlas%201996/02%20cap%202/Marrueco
s%20en%20la%20historia%20presente.pdf (consultado 4.3.2015).  
742
 PERRAULT, G (1991): Nuestro amigo el Rey. Op. Cit, p.273.  
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y la cociudadanía, que comportaron la destitución y el exilio de 
Mohamed V ante su negativa a dar el beneplácito a dicha 
aplicación”743.  
A pesar de dichas desfavorables medidas, el Comité de Acción Nacional, con el que 
arranca formalmente y de manera mucho más organizada744 la lucha nacionalista, va 
a aprovechar “la estructura organizativa de las viejas cofradías religiosas, zawías, para 
ir recogiendo adeptos”745 en una país donde la cultura política brillaba por su ausencia 
al igual que las instituciones democráticas.  
Así, aunque la fecha crucial en la evolución del nacionalismo marroquí coincide con 
la fundación del Partido Istiqlal que aglutinó a los principales nacionalistas y, a pesar 
de liderar la lucha nacionalista, ello no impediría la alineación de otras formaciones, 
tales el Partido Comunista marroquí, el Movimiento Popular y también el Partido de 
los Independientes, entre otros.  
En líneas generales, sostiene López García, en el seno del Movimiento Nacional,  
“se van a desarrollar dos corrientes, más tradicionalista una y 
modernista la otra. La primera se vincula al salafismo, ideología 
político-religiosa de carácter reformista que busca tender puentes 
entre la tradición religiosa y el mundo moderno. Encarna esa 
tendencia Allal El Fassi, que dirige el Partido Nacional para la 
realización de Reformas que celebró clandestinamente su congreso 
en Rabat en abril de 1937. La segunda más afrancesada, se aglutinó 
en torno a Mohamed Hassan Al Uazani”746  
 
                                                          
743
 SEGURA, A (1994): El Magreb: del colonialismo al islamismo. Ediciones Universitat Barcelona. 
Barcelona. p.123.   
744
 Para López García “el movimiento nacionalista tiene sus antecedentes en un primitivo reformismo 
que surge ya a principio de siglo, con anterioridad al protectorado. Se trata de pequeños núcleos de lo 
que se podría llamarse Jóvenes Marroquíes, desde luego mucho menos desarrollados que los que 
florecieron, a semejanza de los de Turquía, tanto de Argelia como en Túnez. Habría que hablar (…) de 
iniciativas individuales, fruto de contactos con el movimiento de renovación religiosa salafí venido de 
Oriente. Hay que esperar a los movimientos de resistencia urbanos aparecidos en la década de los 
veinte para que se pueda hablar de grupos organizados. Primero en torno a una escuela libre (…), más 
tarde en torno a núcleos estudiantiles”. Véase, LÓPEZ GARCÍA, B (2000): Marruecos político. 
Cuarenta años de procesos electorales (1960-2000). CIS. Madrid. p. 3.  
745
 Ibídem, p.4.  
746
 Ibídem, pp.4-5 
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El sultanato, convertido en reino, haría de Mohamed V, la pieza clave en el proceso 
de independencia. Ocupando el vértice de la pirámide de la estructura majzeniana, el 
círculo oligárquico aglutinado en torno al monarca tendrá mayor peso y, continuará 
ejerciendo una indudable influencia en el devenir de Marruecos; un predominio que 
en palabras de Salma Lazrak, explica porque a la hora de negociar las condiciones de 
la independencia, sólo pudieron asistir “los más abiertos al mundo occidental”747 y, 
por consiguiente, sólo los que estaban realmente, “sintonizados” con el majzén.    
Todo ello, acentuará las dolencias de una élite política que, lograda la independencia 
ya no estaba sólo dividida, sino incluso bastante enfrentada. Sin la presencia de sus 
líderes, en su mayoría exiliados, sin contar con una visión clara, ni con un programa 
definido, las luchas entre conservadores y modernistas, no cesarían desde entonces, 
dejando amplio margen para una monarquía decidida a reinar y gobernar a la vez.  
Recibido con tanto entusiasmo, Mohamed V, en su discurso inaugural, ya daba señas 
de poderío, al imponer sin gran dificultad su visión sobre el futuro del país748. Diría: 
“Es necesario proceder por etapas para asentar la democracia que queremos instaurar 
sobre las bases de la madurez política, la educación cívica y la promoción social”749.  
Por ello, la formación de un gobierno responsable y representativo, figuraba entre sus 
objetivos primordiales puesto que, “dotar al país de instituciones sólidas y saludables 
era evitar toda improvisación y precipitación”750. Sin embargo esta hoja de ruta que, 
en principio, debía conducir a Marruecos hacia un sistema democrático, no fue más 
que “una declaración de intenciones”, sin voluntad real de llevarla a la práctica.  
El hecho de que Mohamed V evitó desde el momento de la independencia la elección 
de una Asamblea Constituyente, revela la línea que iba a seguir; una vía en palabras 
de Lazaro, “clara y decidida, tendente a la autoconstitucionalización, basándose en las 
instituciones de la democracia clásica”751.  
                                                          
747
 LAZRAK, S (2003), La France et le retour de Mohammed V. L’Harmattan. Paris. p.238.  
748
 Discurso inaugural del 12 de noviembre de 1956.  
749
 DALLE, I (2006): Los tres Reyes. Op. Cit, p.276.  
750
 Ibídem, p.274.  
751
 LAZARO, A: “La nueva Constitución del Reino de Marruecos”, En Revista de estudios políticos, Nº 131, 
1963, pp.127-138. Cita, p.127.  
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En este sentido, y a pesar de los argumentos752 que justificaban el riesgo que suponía 
la creación de dicha Asamblea Constituyente, resulta evidente que el soberano no iba 
a aceptar convertirse, a estas alturas, en una figura meramente honorífica, tras haber 
sido, desde antaño, la columna vertebral del mismo sistema majzeniano, y vis à vis las 
manifiestas intenciones del Partido Istiqlal de monopolizar la escena política.  
El 3 de agosto de 1956, Mohamed V, crea por dahir la Asamblea Nacional Consultiva, 
un consejo que, a nuestro entender demuestra el carácter absolutista y paternalista de  
la monarquía marroquí que, haciendo uso de su potestad, optará según López García 
“por un sistema de representación corporativo”753, el cual creerá muchas tensiones ya 
que, aún sin desempeñar ningún papel importante durante sus dos años y medio de 
funcionamiento, la lucha promovida por su control, creará más rivalidades entre una 
élite política, de antemano enfrentada y dividida.  
Hasta su supresión en mayo de 1959, la Asamblea designada “a mano” será la primera 
manifestación de la continuidad del mismo sistema arbitrario y dominante, que haría 
prevalecer, más allá de los cambios introducidos durante el protectorado, su antigua 
tradición: la marginación-exclusión de los disidentes, el monopolio de la violencia y, 
la recuperación de las élites rurales, entiéndase, las lealtades “jerifianas”.   
La composición del primer gobierno de la independencia es una clara muestra de ello, 
si tenemos en cuenta que la misma no  se erigió como una Asamblea parlamentaria, 
donde sea posible un equilibrio de fuerzas, más bien, se instituyó como “un Consejo 
Consultivo, instituido alrededor del soberano jerifiano” y por consiguiente, tutelado 
y controlado por el mismo754.  
                                                          
752
 Según apuntaba Agnouch “una Asamblea Constituyente hubiera supuesto un gran peligro para el 
futuro de la institución monárquica. Lo mínimo que una Asamblea así hubiera intentado habría sido 
reducir a esta última a funciones puramente honoríficas. Pero no hace falta tener una imaginación 
desbordante para comprender que semejante fórmula probablemente hubiera creado graves problemas 
en un Estado con dificultades para constituirse en una nación unificada de forma duradera, en una 
sociedad multiétnica y muy fragmentada”. Citado en DALLE, I (2006): Los tres Reyes. Op. Cit, pp.274-
275.  
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 LÓPEZ GARCÍA, B (2000): Marruecos político. Op. Cit, p.7.  
754 Desde su creación  “la Asamblea está controlada por el trono, tanto en el plano jurídico como en el 
moral: es el soberano quien la convoca, y es él quien nombra a la totalidad de sus miembros, los 
revoca, levanta su inmunidad, fija un límite a su libertad de expresión, les da sus directrices, etc. 
DALLE, I (2006): Los tres Reyes. Op. Cit, p.277.  
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Fuente: Bernabé López García, 2000. 
De hecho, y si quisiéramos destacar el rasgo común que tenían los llamados a formar 
parte de dicha Asamblea, éste, era su inexperiencia, como lo refleja el balance de su 
primer año de funcionamiento, un año legislativo que se saldó con la votación de un 
total de cuatro mociones, lo cual, si algo significa, es que el nuevo balance de fuerzas 
estaba ponderándose manifiestamente, aunque no del todo, a favor del monarca.  
En el intervalo de tiempo que va desde la independencia en 1956, hasta la aprobación 
de la primera Constitución en 1962, serán dos las etapas esenciales de la vida política 
en Marruecos: las elecciones municipales de 1960 y, La Ley Fundamental del Reino de 
Marruecos promulgada el 2 de junio de 1961. Ambas constituirán un buen reflejo de la 
lucha política que caracterizará esta etapa, entre la monarquía y las fuerzas políticas.  
En lo que respecta a la Ley Fundamental del Reino755, la cual agrupa 17 artículos y; cuyo 
carácter antidemocrático no escapaba a nadie, daba para entonces, los indicios de lo 
que ofrecerá la primera Constitución del Reino. Sin establecer una organización clara 
de los poderes del Estado, el texto se limita a “una declaración de principios y perfilar 
una síntesis de los objetivos a alcanzar para la implantación de una monarquía 
constitucional”756 y arraiga básicamente dos cuestiones: el carácter árabe y musulmán 
                                                          
755 En resumidas cuentas, sostiene Dalle, “los varios artículos de la Ley en cuestión hacen hincapié en 
el carácter árabe y musulmán del reino, cuya religión oficial es el islam. El artículo 14 obliga al Estado 
a «proporcionar instrucción siguiendo una orientación árabe e islámica». El artículo 4 subraya que 
«Marruecos es uno e indivisible. Actuar con vistas a recuperar la integridad y la unidad del territorio 
es un deber nacional». Ibíd.  
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del Reino, y el deber de lograr la integridad y la unidad del territorio marroquí. Dice 
Agnouch: 
 “mediante la enunciación de estos principios, el destino político de la 
institución monárquica y el islam quedan definitivamente unidos. 
(…) Lo estarán todavía más en la Constitución de 1962. Además de 
estos principios parece dejar la puerta abierta para recurrir a una 
estrategia dualista de legitimación: la utilización de la tradición 
musulmana, totalmente adecuada para un régimen monárquico 
jerifiano, y la manipulación de un sentimiento nacional en torno a 
una posible recuperación de los territorios expoliados serán 
ampliamente explotadas en el futuro”757 
Respecto a las elecciones municipales de 1960, vector del Dahir del 1 se septiembre de 
1959758, y a pesar del importante nivel de participación, que se situó en un 75%;  hubo 
zonas en las que la abstención fue muy elevada, ya sea por razones políticas, (Rif); o 
estructurales ya que no eran pocos los problemas técnicos que se plantearon, recuerda 
López García, en esta primera consulta popular si tenemos en cuenta, dice, que 
“El mismo proceso de impresión de los más de veinte millones de 
papeletas de votos constituyó una tarea que desbordó las imprentas 
del país, por lo que hubo de recurrir a calígrafos que las realizaran a 
mano. Otra dificultad fue encontrar las varias decenas de millares 
de presidentes de mesa necesarios, pues la ley requería la presencia 
de funcionarios para dicha empresa, lo que obligó a llevarlos desde 
Rabat hasta puntos muy distantes”759 
La victoria del Istiqlal, prosigue López García, “al que se le atribuyó oficiosamente 
más del 40% de las sedes y, el 52% de los presidentes comunales”760, lejos de significar 
un paso más hacia la estabilidad, se tradujo en mayor enfrentamiento con los sectores 
modernistas, que consideraban la gestión conservadora de los istiqlalianos impedía 
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 Citado en DALLE, I (2006): Los tres Reyes. Op. Cit, pp.279-280.  
758
 En el mismo “se establecía las bases de formación de los consejos comunales: los consejeros se 
elegirían por tres años; el escrutinio sería uninominal a una vuelta en circunscripciones que 
establecería el Ministerio del Interior (algo más de 800 de una media de 10.000 habitantes cada una, 
salvo las grandes ciudades; los electores lo serían desde los 21 años y serían elegibles a los 25; los 
militares y agentes de la fuerza pública estaban privados de voto; la inscripción en las listas electorales 
podía llevarse a cabo en el lugar de nacimiento, de residencia o donde se hubieran pagado los 
impuestos los tres últimos años; se establecía un marco de incompatibilidad para los candidatos, que 
no podrían ser magistrados ni agentes del orden; y se fijaba que cada candidato habría de llevar un 
color en la papeleta de voto”. Véase, LÓPEZ GARCÍA, B (2000): Marruecos político. Op. Cit, p.10.  
759
 Ibídem, p.11.  
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 Ibídem, p.12.  
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materializar sus aspiraciones de cambiar la estructura interna del país, y de modificar 
las relaciones de dependencia a las que se hallaba sujeto Marruecos.    
En todo caso, y desde el punto de vista teórico, tan sólo en esa primera fase de lucha 
en la correlación de fuerzas, se puede hablar según Parejo, con ciertas salvedades; 
“de un escenario de concurrencia de élites primarias que compiten 
por el poder pertrechadas cada una de distintos recursos simbólicos y 
materiales. Tras los sesenta asistimos a un deslizamiento progresivo 
hacia un sistema hegemónico, en el que la monarquía y su círculo de 
próximos sería el hegemón, mientras que el resto de los actores serán 
secundarios, caracterizados por mantener una relación de 
dependencia con el hegemón, escasa autonomía funcional y 
tremendos dificultades para fraguar alianzas entre ellos ya que estas 
relaciones estarían trianguladas por la insoslayable presencia de la 
monarquía”761   
 A nivel económico. 
El Tratado de Fez, que prometía el desarrollo y la modernización de Marruecos, se 
saldó en vísperas de la independencia con unos índices de pobreza y de subdesarrollo 
importantes, situación de vulnerabilidad manifiesta y que permitiría a la metrópoli 
seguir con su política económica implantada durante el Protectorado, una política 
que para Vermeren, parte de  un modelo de economía basado en la necesidad de un 
ajuste permanente a los vaivenes de la economía internacional e implica abandonar a 
su suerte a capas enteras de la población762.  
En efecto, la primera versión del Plan Quinquenal (1960-1965) con que comienza la 
expansión del sector público marroquí y que ligaba el desarrollo global al despegue de 
las colectividades locales mediante la planificación regional; el cual debía contribuir a 
lograr los objetivos trazados, se vio obstaculizado por el intervencionismo estatal que 
en principio, y para garantizar la coordinación entre los distintos programas, procede 
a la creación durante el gobierno nacionalista de Abdallah Ibrahim de varios órganos 
tales, la Comisión Central de Planificación Regional, las Comisiones Provinciales de 
Desarrollo Regional, La Sociedad de Estudios de Desarrollo Regional y, el Fondo de 
Equipamiento Comunal entre otros; los cuales, lejos de promover la participación de 
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 PAREJO, M.A “Viejos y nuevos defensores del trono. La metamorfosis del autoritarismo marroquí”. IX 
Congreso de la Asociación Española de Ciencias Políticas, septiembre, 2009. pp.5-6.  
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 Citado en CASTIEN MAESTRO, J.I “El Marruecos contemporáneo. Op. Cit, p.21.   
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la sociedad civil, se desarrollaron en base a una tendencia volcada a la expansión del 
sector público y a un mayor control del sector privado763. En este sentido, 
“Las empresas de propiedad y gestión estatal fueron el principal 
instrumento de intervención pública en los sectores considerados 
esenciales. La incidencia del Estado se manifestó en la asunción de 
concesiones de servicios, regulación del funcionamiento del sector 
privado y participación en sociedades de economía mixta. Las 
empresas públicas se convirtieron en un modelo de desarrollo, pero 
procurando siempre no afectar el crecimiento del sector privado. Al 
mismo tiempo que se creaban empresas públicas el gobierno creaba la 
Oficina de Desarrollo Industrial (OFI), que tuvo como misión 
estimular el desarrollo del sector privado de Marruecos a través del 
aporte de capitales y conocimiento técnico. De esta manera el Estado 
se convirtió en un Estado banquero, un Estado constructor, un 
Estado agricultor, un Estado comerciante, un Estado transportista, 
etcétera.”764  
Resultado de dicho predominio, y al no existir un proyecto económico con objetivos 
factibles de modernización del Estado y de empoderamiento ciudadano, el desarrollo 
será parcial a nivel regional, persistiéndose el abismo entre “el Marruecos útil” y “el 
Marruecos inútil”, y también a nivel social, vis à vis el nivel de desigualdad existente 
entre las clases sociales marroquíes, y sin duda, el resultado del fracaso de la política 
económica majzeniana.  
En este sentido, explica Castien Maestro:  
“al tiempo que este modelo de desarrollo margina a sectores muy 
amplios de la población también beneficia a otros. Estos 
beneficiarios no se reducen únicamente a los grupos más 
privilegiados, a la oligarquía, que controla la mayor parte de la 
economía del país en connivencia con capitales foráneos. También 
incluye a sectores medios. Estos últimos disfrutan de un nivel de 
vida relativamente elevado y a una mayor distancia de los estratos 
humildes que sus equivalentes en los países desarrollados. 
Asimismo, tiene a su disposición los servicios de una mano de obra 
barata, como es el caso del servicio doméstico, en donde prolifera el 
trabajo infantil y consumen en gran cantidad bienes importados, 
incluidos los de contrabando, con lo que se benefician de facto de la 
extraversión de la economía y de la desigualdad social asociada a 
ella. De este modo, el sistema de desarrollo extravertido se 
beneficia de una convergencia de intereses externos e internos, que 
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 Véase especialmente, ZRIOULI, M: (1996): Édification de la région économique au Maroc. Approche 
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le proporciona una fuerte resistencia en contra de cualquier 
eventual proyecto de reforma”765.  
 A nivel social. 
 Como preveía La Ley Fundamental del Reino 1961, la construcción del Estado-nación se 
sustentó en la arabización y por ende, en la marginación de la identidad Amazig que 
se ha visto, como subraya Feliu, “supeditada al referido carácter árabo-musulmán de 
la identidad marroquí”766; decisión que ha hecho que, esa unificación socio-cultural se 
vuelva mucho más problemática.  
La monarquía marroquí y, teniendo en cuenta la temprana reclamación separatista de 
algunos estratos beréberes, tal es el caso por ejemplo, de Rif de Al-Jattabi de la década 
de los años veinte, rechazaría al igual que las fuerzas nacionalistas la reivindicación 
de la identidad Amazig que juzgarían como “una reminiscencia del periodo colonial y 
un obstáculo para la construcción del Estado unitario”767. Lo que explica, por qué hay  
que esperar hasta los años noventa, para empezar a percibir acercamiento y una cierta 
apertura del régimen hacia los Amazig, plasmados en las medidas liberalizadoras; en 
especial, la inclusión de los tres dialectos beréberes en los programa de enseñanza, y 
también la emisión de informativos, sin que ello, por supuesto, llegase a significar el 
fin de la discriminación de la cultura Amazig.     
Por otro lado, y siempre a nivel social, la modernización será desigual en la medida 
en que el desarrollo económico favorecía a unos, en detrimento de otros. Pues no hay 
que olvidar, recuerda Castien Maestro que: 
“en el caso concreto de Marruecos, ciertos sectores sociales, sobre 
todo los más prósperos y vinculados al exterior han experimentado 
una acentuada occidentalización, que los ha distanciado de muchos 
de sus conciudadanos. Así, la indudable unificación cultural se ha 
visto contrarrestada por un movimiento en sentido inverso que, por 
otra parte, ha forzado los remanentes aún presentes del 
fraccionalismo más tradicional. De este modo, la brecha entre 
distintos sectores sociales en función de su modo de vida, la antipatía 
existente a menudo entre ellos, la presencia de una intelectualidad en 
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parte aislada del resto de la población y la competencia entre 
proyectos de construcción nacional abiertamente enfrentados son 
hoy, en gran medida, otros tantos efectos perversos de esta peculiar 
modernización exógena y desequilibrada”768.   
Tras el fallecimiento de Mohamed V, en 1961, accedió al Trono Muley Hassan, en un 
contexto marcado por una degradación de la situación social y económica; y por la 
desconfianza, la democracia hassaniana, basada en la concentración de poderes en su 
misma persona, partiría de una concepción atípica de la democracia, influenciada tal 
vez por sus excedidas ambiciones de lograr unificar el país y de paso asentar un poder 
sin opositores. Dice: 
 “la democracia no es el parlamentarismo, es la libertad de los 
individuos y la eficacia del Estado. En nuestra época, y sobre 
todo en los países que han de luchar contra un atraso en su 
desarrollo, la verdadera democracia es la democracia social. No 
se ejerce necesariamente mediante papeletas electorales, sino 
mediante la adhesión popular”769.   
Como veremos, el proceso de cambio político que se inició con la Constitución de 
1962, y que daría lugar a la formación del primer Parlamento de la historia marroquí, 
se puede dividir en dos grandes fases, una, bajo el reinado de Hassan II y concierne el 
proceso de la instalación de la democracia formal; la segunda, desde la entronización 
de Mohamed VI, y concierne los intentos de “la democratización de la democracia”. 
Dichas etapas comparten según López García un doble rasgo común que cabe señalar 
aquí, a saber: 
 “en lo político, por el continuo debate entre una administración 
centralizada (majzén) y una oposición política urbana salida del 
combate anticolonial, ambas con fuertes ramificaciones en el 
mundo rural; en lo económico, por la difícil salida de una 
situación de subdesarrollo que mantiene en la pobreza a un tercio 
de la población”770.  
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b. Los primeros pasos hacia la instalación de una democracia formal.  
Si partimos de que, “una buena Constitución” no puede ser nunca la Constitución de 
un grupo contra otro, sino aquella que formaliza los grandes compromisos a los que 
ha llegado una nación y; en la cual, todos los componentes del campo sociopolítico 
deben poder reconocerse en ella en mayor o menor grado771, se puede afirmar que las  
promulgadas en Marruecos, un total de seis: (1962.1970. 1972. 1992. 1996. 2011), todavía 
distan mucho de este marco ideal.   
Teniendo en cuenta, recuerda El Naciri, que “el impulso constitucional ha procedido 
siempre de la realeza”772, su contenido fue y sigue siendo un producto que se adapta a 
las necesidades del poder. Las modificaciones que conoció el texto desde su primera 
versión han obedecido básicamente a un único afán: el de asegurar la continuidad del 
sistema majzeniano; introduciendo en cada fase los cambios necesarios, que podían dar 
la apariencia de una transición hacia un Estado democrático sin que éste pueda darse 
en ninguna de las dos fases que conocerá el proceso bajo el reinado de Hassan II.    
Fase 1: “La democracia de objetivos limitados”773 
Esta primera fase, que va desde 1962 hasta 1992 se inaugura con “la Constitución de la 
experimentación”774; elaborada por un Consejo Constitucional designado por Hassan 
II, y que se saldarían con una participación que superó el 85%, y con un 97% de síes, a 
pesar de las llamadas al boicoteo por parte de los partidos políticos775 venía a asentar 
las reglas del juego en el marco de la democracia hassaniana,  para la celebración de las 
primeras legislativas en el reino marroquí. El sistema elegido será siguiendo a López 
García “un parlamento compuesto por dos cámaras, la de Representantes, elegida por 
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 NACIRI, KH “El marco jurídico y político de las elecciones del 2002”, En MESSAOUDI, A y 
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 Ibídem, p.19.  
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2011.   NACIRI, J “El marco jurídico y político de las elecciones del 2002”. Op. Cit, p.20.  
775
 UNFP, UMT, PCD y PCM. 
 
 
 
287 
sufragio universal directo para un período de 4 años y la de Consejeros, integrada por 
dos tercios elegidos por las asambleas locales y un tercio para las cámaras 
profesionales” para una duración de 6 años y; un sistema electoral mayoritario, a una 
sola vuela en circunscripciones uninominales776.    
Así, las elecciones convocadas para el 17 de mayo de 1963, cuyos resultados se detallan 
en el siguiente gráfico, no pueden ser bien asimilados, sin enfatizar, como bien señala 
López García en el hecho que antecedió a las mismas, a saber  la dimisión del Partido 
Istiqlal de sus cargos, desde el 5 de enero de 1963, creando así un vacío que motivaría 
a los partidarios monárquicos, en busca de una amplia mayoría en la Cámara, a crear 
partidos administrativos o coalición entre partidos independientes pero abiertamente 
oficialista, que serían desde ya, los partidarios incondicionales de la monarquía777. 
Es el caso, por ejemplo de Ahmed Guedira, entonces director del Gabinete Real y 
Ministro del Interior y; el que fundaría el primer partido administrativo u oficialista 
marroquí: El Frente para la Defensa de las Instituciones Constitucionales, FDIC; en 
cuyo seno se encontraban presentes el Movimiento Popular, MP; el Partido de los 
Liberales Independientes, PLI; y el Partido Constitucional Democrático, PCD, la 
única formación que de hecho, en estos comicios, se beneficiaría “del beneplácito del 
soberano, del escrutinio mayoritario y, de una organización de las elecciones que 
favorecía las zonas montañosas y semidesérticas frente a las urbanas”778, lo que 
también explica su victoria aplastante en las elecciones municipales, celebradas el 28 
de julio del mismo año, después de que las tres formaciones más importantes, UNFP, 
UMT y PI, decidieran por unanimidad boicotear las elecciones como respuesta a su 
acusación de complot contra la seguridad del Estado; en la que se verían implicados a 
la mayoría de los dirigentes de la rama izquierdista marroquí.  
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Fuente: López García, 2000.  
Se estableció así, un régimen similar a lo que O’Donnell y Schmitter denominaban 
“dictablanda”. Es decir, un sistema que, si bien es verdad, es pluripartidista y tolera 
ciertas libertades públicas y privadas, no hay clausura que le obliga a rendir cuentas a 
la ciudadanía, ni de someter sus elecciones a la aprobación de la misma, a través de 
elecciones libres y competitivas.  
En otras palabras, la Constitución de la experimentación, introdujo una hegemonía 
representativa totalmente carente de una competitividad real, al no darse la necesaria 
vinculación entre las elecciones y la formación del gobierno779. Este desequilibro de 
fuerzas, pondría rápidamente fin a una corta vida parlamentaria poco provechosa, al 
declarase el estado de excepción en 1965, inaugurando con esta decisión, una trágica 
época que duraría cinco años;  la denominada “los años de plomo”.  
Durante los años de excepción [1965-1970], Hassan II, con la ayuda vital de la policía 
y del Ejército, vuelve “al viejo estilo de gobierno autocrático, gobernado por decretos 
por medio exclusivamente del Gabinete Real, y dirigiendo a un grupo de supuestos 
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independientes con el apoyo del gran rival del Istiqlal, el Movimiento Popular MP, 
asociado en una vaga alianza de monárquicos”780.  
El Comendador de los Creyentes domina entonces, sin ser cuestionado, ni por la élite 
política que parecía refugiarse en el conformismo, “anestesiada, por el tratamiento de 
choque o por «el golpe de Estado legal» que acaba de infligirle el Rey”781; tampoco por 
el pueblo, cuyo cinismo estaba ya manifiesto desde la disolución de ambas Cámaras.  
Así, el Rey dominará, pero sin ser capaz de promover un proyecto de desarrollo. Las 
elecciones municipales de 1969, que transcurrirán bajo el estado de excepción y de las 
que salieron victoriosos “los mal denominados neutros, que obtuvieron el 82% de los 
puestos”782, con una participación que alcanzó el 76%, éxito que avivaría la lucha y la 
fragmentación de la oposición, dando margen para los denominados “pactos de los 
sesenta”, entre la monarquía y los notables rurales, los cuales no sólo quebrantaron el 
equilibrio, sino que entrañaron en palabras de Parejo y Feliu, un inmovilismo de 
pesadas consecuencias; al propiciar “un proyecto económico muy conservador para 
no molestar los intereses de los grandes terratenientes”783. 
“La Constitución del retroceso” 1970; confirmaría la deriva autoritaria del régimen de 
Hassan II y, explicaría bastante la desesperación de las demás fuerzas, en las que se 
incluye, la institución militar. Es así, ya que la creencia en la eficacia y efectividad de 
la monarquía, había quedado bastante trastocada, como lo demostrarán los dos golpes 
de estado, acaecidos en 1971-1972 y que se podrían considerar una respuesta “directa” a 
las nuevas reglas de juego plasmadas en las modificaciones que se introdujeron en la 
Constitución de 1970, un texto que, según Driss Basri, “cristalizaba y perpetuaba el 
estado de excepción; el Rey se convertía en un monarca absoluto”784.  
En este sentido, el retroceso consistió en palabras de Dalle, en:  
                                                          
780
 DALLE, I (2006): Los tres Reyes. Op. Cit, p.242. 
781
 Ibídem, p.241.  
782
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“1. El Rey puede designar a cualquiera de sus hijos para que le 
suceda, 2. La reducción del Parlamento de dos cámaras a una sola, 
en la cual, sólo noventa de los doscientos cuarenta miembros son 
elegidos por sufragio universal, 3. Se atribuye al Rey en exclusiva la 
potestad reglamentaria, que en el texto de 1962, compartía con el 
primer ministro. 4. Se otorgan al rey nuevas prerrogativas, como la 
de dirigir un mensaje a la nación o a la Cámara de diputados sin que 
el contenido del mensaje sea objeto de debate, o, la de declarar la 
guerra mediante un simple comunicado al Parlamento, mientras que 
la antigua Constitución exigía una autorización de éste. Pero sin 
duda es en el ámbito constitucional donde el reforzamiento del los 
poderes del rey es más espectacular: en adelante, la iniciativa de la 
revisión es sólo suya y no ya del primer ministro”785.  
Así y aunque la consulta fue boicoteada por los partidos políticos, si exceptuamos a 
los “incondicionales” monárquicos, los resultados oficiales, no solamente situaron la 
participación en un 93,1%, curiosamente, la más alta de todas las consultas anteriores, 
sino que, los síes, rodeaban el 98,7% de los votos emitido, lo que en palabras de López 
García, “hacía dudar seriamente de su validez”786, es decir, su veracidad.    
Los resultados de las elecciones legislativas de 21 y 28 de agosto de 1970, confirmarían 
dicha hipótesis. Sin la participación de la mayoría de las fuerzas políticas787 y aunque 
la participación ciudadana se situó en un 85%, la implantación de los partidos se vería 
trastocada o disminuida, incluso en las provincias donde era firme, tales Fez  (51,9%), 
Rabat-Salé (67,2%)788, entre otros.   
De este modo, la composición íntegra de la cámara quedaría en manos del majzén, tal 
y como se puede apreciar con claridad en el gráfico, con la victoria aplastante de los 
llamados SAP (sin afiliación política), lo que sin duda acentuó el clima de discordia,  
que daría lugar a las dos tentativas de golpe de estado 1971-1972.   
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Elaboración propia a partir de los datos de Dalle, 2006.  
Los golpes militares, como bien señala Kamal Mejahdi, hicieron surgir la necesidad 
de un cambio urgente, pues, “frente a este riesgo, la institución monárquica modificó 
el pacto informal que la ligaba al sector tradicional, a fin de ampliar sus bases sociales 
y diversificar sus apoyos y recursos, intentando con ello responder favorablemente a 
las demandas de diversos sectores sociales”789.  
Así, y mientras en el primer periodo de la independencia, sostienen Feliu y Parejo “la 
alianza fundamental restaura el poder de los notables de la feudalidad, en este 
segundo, se intentan calmar las expectativas de una burguesía ascendente articulando 
un pacto político con la tecnoburocracia y las clases medias”790. Nos referimos “al 
pacto de los setenta”, denominados oficialmente, el Plan Quinquenal de 1973-1979; 
cuya finalidad preveía por un lado, la aceleración del crecimiento del conjunto de los 
sectores económicos, y por otro, una repartición más equitativa de los recursos791. En 
concreto, mayor distribución de las tierras, la marroquinización y la expansión del 
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sector público792, surtieron al igual que el primer Plan Quinquenal los mismos efectos 
desestabilizadores, sobre todo, en la región Norte793. 
Aprovechando los aires que soplaban más o menos a su favor Hassan II y, consciente 
de que ese gobierno de tecnócratas a quien había designado y confiado la realización 
de numerosas reformas, no seduce en absoluto a los marroquíes, lo que le llevaría 
según la expresión de López García “a tender un tímido puente hacia la oposición”794, 
a “dar pasos en falso”, en palabras de Dalle795, ya que el diálogo que entablaría con el 
Bloque Nacional y que daría lugar a la declaración de “un compromiso general”796, 
caería al vacío, al anunciar Hassan II, de un modo unilateral, y sin previo aviso, un 
referéndum constitucional. Nos referimos a la Constitución de 1972.     
“La Constitución de la estabilización”, 1972, significó, a pesar de las anomalías del 
método y del contenido, aún a favor del monarca; cambios nada despreciables. Según 
el análisis de Kamal Mejahdi, la misma,  
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 Por un lado, tras los golpes de Estado, se aceleró la distribución de tierras, produciéndose hasta 1976 
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“reflejaba la nueva realidad política y el impacto que había 
producido en los cálculos de la monarquía. Esta había optado por la 
diversificación de sus recursos y apoyos. Se trataba de forjar un 
auténtico campo de arbitraje que abarcase a todas las fuerzas 
sociales. Esto suponía una liberalización política basada en algunas 
concesiones a la oposición. Con la nueva reforma, el primer ministro 
había recuperado el poder reglamentario, mientras que los dos 
tercios de diputados elegidos a través del sufragio indirecto se 
reducían ahora a un solo tercio. El parlamento también recupera su 
derecho de pedir la modificación de la Constitución con una mayoría 
de dos tercios”797   
Independientemente de los resultados, similares en todo detalle a la anterior consulta 
con una participación que ronda el 92,9% y, un 98,1% de votos afirmativos, la reforma 
no baja la tensión, ni rompe el aislamiento del monarca. El golpe de estado de Sjirat 
1972, haría entender a Hassan II, la necesidad de hacer más concesiones si pretendía 
ganar apoyos y salirse del estado de incomunicación. No obstante, y aunque el 23 de 
septiembre del mismo año, procedería al envió de un documento real a los principales 
líderes de los partidos más grandes, a fin de llegar a nuevos acuerdos, la suspensión 
de la UNFP-Rabat y a la ilegalización del sindicato estudiantil UNEM798 revelarían 
las verdaderas intenciones de predominio que buscaba el Rey con aquel escrito.     
En este contexto de discordia y disconformidad, sería la variable nacionalista la que 
crearía ese clima entrañable que buscaba el régimen majzeniano para ver congregados 
a su alrededor a todas las fuerzas política. En efecto, la Marcha verde, ejercería según 
Mejahdi, “de piedra de toque, que condicionaría la formulación de las políticas y las 
estrategias de los actores políticos durante años” 799. Su celebración, prosigue, generó 
un fuerte entusiasmo nacionalista que se impuso a todas las formulaciones políticas, 
de modo que, los actores antaño, enfrentados y polarizados por intereses, ideologías y 
cálculos estratégicos, recuerdan los tiempos pasados de lucha nacionalista, y deciden 
unirse. También sería crucial, recuerda López García, la ley  comunal de septiembre 
de 1976 en la que se “ampliaba las atribuciones de los consejos municipales, reforzaba 
los poderes del presidente del consejo comunal al tiempo que reducía la tutela 
                                                          
797
 MEJAHDI, K: “La democratización en Marruecos, un largo proceso y un régimen híbrido. Op. Cit, pp.15-
16.  
798
 LÓPEZ GARCÍA, B (2000): Marruecos político. Op. Cit, p.32.  
799
 MEJAHDI, K: “La democratización en Marruecos, un largo proceso y un régimen híbrido. Op. Cit, p.16.  
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administrativa”800. Y con ello, logra la monarquía, sin hacer mayores concesiones, la 
participación de la oposición en unas elecciones municipales, que trascurrirán bajo un 
clima, en palabras del entonces líder de la USFP, “de libertad vigilada”801. 
En efecto, y dejando de lado las trabas del censo electoral802, los resultados volverían 
a dar una inmensa victoria a los SAP, aunque la participación en esta ocasión haya 
conocido un notorio declive, situándose en un 66,3%, lo que, si bien es verdad, daba   
por primera vez, una leve credibilidad a las consultas, también expresaba el grado de 
desconfianza de la población hacia esos procesos electorales después de más de una 
década de absolutismo803.  
 
Fuente: López García, 2000.  
                                                          
800
 No obstante, y a pesar de los cambios introducidos, “la Ley de 1976, no llega a suprimir la dualidad 
de poder a escala municipal local (caíd) sigue existiendo. Aunque se recomienda la colaboración entre 
ambos poderes, son numerosos los casos en los que aparecen conflictos. Si bien es cierto que ciertas 
potestades conferidas a la autoridad local por el texto de 1960 pasaron al presidente municipal en el de 
1976, con excepción de la policía judicial, mantenimiento del orden público en el territorio de la 
comuna y otras atribuciones administrativas y burocráticas. Donde la autonomía de los 
ayuntamientos se ve más limitada es en la tutela que ejerce sobre ellos el Ministro del Interior. Los 
presupuestos están sometidos al régimen de aprobación previa de este ministerio, así como al visto 
bueno del de Finanzas. Por otra parte, cualquier cuestión puede ser reexaminada a petición del 
Interior. La tutela de ese ministerio se ejerce también sobre las personas, pudiendo provocar la 
dimisión de oficio de un concejal o su suspensión temporal por incumplimiento de sus funciones o 
inasistencia a las sesiones”. Véase LÓPEZ GARCÍA, B (2000): Marruecos político. Op. Cit, pp.36-37.  
801
 Citado en BALTA, P (1994): El Gran Magreb; desde la independencia hasta el año 2000. Siglo XXI de 
España Editores, S. A. Madrid. p.113.  
802
 Aunque la revisión de las listas electorales haría crecer considerablemente el número de electores 
que se vio incrementado por un total de 1.662.236 de nuevos votantes, un repaso del censo electoral 
refleja sin embargo, que el total de electores constituyen sólo un 42,42% de la población, quedándose al 
margen, más de un millón de electores sin inscribir. LÓPEZ GARCÍA, B (2000): Marruecos político. 
Op. Cit, p.38 
803
 Ibídem, p.38.  
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Las legislativas de 1977, que van a permitir “la restauración del juego político”, según 
Parejo se producen bajo un clima de profundos cambios: 
“El interés de esta convocatoria reside en la existencia de un 
consenso institucional mínimo, que se podría caracterizar por la 
delimitación de zonas de competitividad que se imponen a todos los 
que han decidido participar en el proceso de democratización. Este 
consenso mínimo se caracteriza por el dominio total de la 
Administración en el conjunto de operaciones electorales; dominio 
que ha sido objeto de críticas por parte de los partidos de oposición, 
que le reprochan no circunscribirse a la neutralidad exigible, así 
como militar y hacer campaña por ciertos candidatos próximos. Tal 
práctica ha sido calificada de intervencionismo administrativo”804 
Dicho intervencionismo se concretizó, además de la costumbre de falseamiento de 
los sufragios y, de la creación ad hoc de partidos oficiales en vísperas de cada consulta; 
en esta ocasión: la Agrupación Nacional de Independientes RNI, la nueva división 
electoral profundizaría las disparidades entre las provincias pobladas y politizadas y, 
las subpobladas y oprimidas; y serviría para dirigir el voto de la población a favor de 
los independientes805. Y de ahí que los resultados, más allá de la participación que los 
datos oficiales situaron en un 82,3% en lugar de reflejar el mapa político marroquí, lo 
desvirtuó bastante, al desnaturalizar en gran medida la voluntad y las preferencias de 
los electores como se aprecia con claridad en el gráfico.  
De ahí que la oposición, no haya atribuido el hecho de ver frustradas sus expectativas 
solamente al fraude, también añadieron a su lista de agravios, el problema del reparto 
electoral que favorecía claramente los sectores rurales en detrimento de los urbanos 
y, el inconveniente sistema electoral uninominal mayoritario que les perjudicaba.   
                                                          
804
 PAREJO, M.A: “Las élites marroquíes y el mito de la transición”. Op. Cit, pp.4-5.   
805
 LÓPEZ GARCÍA, B (2000): Marruecos político. Op. Cit, p.47.   
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Elaboración propia a partir de los datos de Del Pino, 1990806.  
A principios de los años ochenta, la política desarrollista toca su fin. El Gobierno de 
los tecnócratas monárquicos fracasa debido a los gastos considerables que suponía el 
conflicto bélico del Sáhara, a la caída de los precios de fosfato y, el alza de la factura 
petrolera. La situación era realmente catastrófica para la mayoría de los marroquíes:  
“el déficit de la balanza comercial no cesaba de incrementarse, hasta 
llegar a los cuatro mil millones de dírhams a finales del primer 
semestre de 1977, es decir, las dos terceras partes del total de 1976”. 
El índice de precios también aumentó entre 14 y 76%, “mientras que 
los salarios apenas se movían (…) Esta difícil situación se tradujo en 
el presupuesto de 1978 en una disminución muy clara (-42%) de la 
partida de inversiones públicas”807 
Por cuestiones estratégicas y, dentro de ese contexto de agitación social, en mayo de 
1980, el Rey anunciaría la celebración de dos referendos para modificar los artículos 
31, 43,95 de la Constitución de 1972808, reforma que al no trastocar las bases del poder, 
venía a retrasar las elecciones legislativas que, debían celebrarse en 1981. No obstante, 
                                                          
806
 DEL PINO, D (1990): Marruecos entre tradición y la modernización. Universidad de Granada. 
Granada. p. 91.  
807
 DALLE, I (2006): Los tres Reyes. Op. Cit, p.466.  
808
 “El primer artículo bajaba la edad del rey de los 18 a los 16. Se modificó también la composición del 
Consejo de Regencia que debería actuar hasta los 20 años del nuevo rey, mientras antes del referendo 
lo hacía hasta los 22. Así ya no será el pariente más próximo del soberano quien deba presidir dicho 
consejo, sino el Primer Presidente del Tribunal Supremo, incorporándose a esta institución cuatro 
nuevos miembros, entre ellos el presidente del Consejo Regional de los Ulemas de Rabat-Salé”. Los 
resultados arrojaron el mayor índice de participación 96,93%,  de la historia marroquí hasta entonces; 
habiendo un escasísimo porcentaje de votos nulos (14.888) y un porcentaje de síes que alcanzaba el 
99,71%. El segundo referendo, modificaba los artículos 43, 95, que establecían la duración del mandato 
de los diputados en cuatro años, ampliándolo a seis. En esta ocasión, la participación también fue alta: 
un 91,17%, con 96,74% de votos afirmativos y un sólo 3,26% negativos, mientras que los votos nulos 
ascendieron a 56.392. LÓPEZ GARCÍA, B (2000): Marruecos político. Op. Cit, pp.69-70.    
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la estrategia de ganar tiempo a fin de poder gestionar la doble crisis, surtiría efectos 
contraproducentes al estallar, primero en junio del 1981 la huelga general alentada por 
la Confederación Democrática de Trabajo y, más tarde en 1984, con los denominados 
“revueltas del pan”, en las que la gestión del majzén haría que la imagen de Marruecos 
quedase muy ensombrecida, primero, por la cuestión de los Derechos Humanos, y 
segundo, por la ineficacia e inefectividad del régimen.    
En este contexto, pasa Marruecos a depender del exterior para hacer frente a la crisis 
económica, adoptando en 1983, el Plan de Ajuste Estructural  que en líneas generales, 
pretendía liberar la esfera económica de la tutela majzeniana. No obstante, el Estado 
marroquí, sostienen Desrues y Moyano,  
“y al no estar dispuesto a renunciar a sus prácticas neopatrimoniales 
de legitimación, tuvo que buscar otras alternativas para sanear el 
sistema financiero, (principalmente, al BM y FMI), aceptando en 
1983 un importante programa de medidas de ajuste económico para 
reducir el déficit público, medidas que, además, significaban la 
posibilidad de reorientar las políticas económicas en un sentido 
liberal, dando mayor presencia al mercado y reduciendo el papel del 
Estado en el sector productivo, al proponerse en ellas la 
privatización de las grandes empresas públicas. Sin embargo, tal 
posibilidad de liberalización económica resultó truncada por cuanto 
que las privatizaciones fueron caldo de cultivo para que se 
prolongaran las prácticas clientelistas en el reparto del Estado 
beneficiando a un amplio sector de élites afines al poder”809.   
Así, las legislativas de 1984, mostrarían que a pesar de la crisis, el régimen mantiene 
su capacidad represiva intacta. La izquierda, cada vez más desgastada, permite al Rey 
seguir jugando con las mismas cartas. Esos comicios, que expresaban según Parejo, la 
renovada expresión del consenso iniciado en 1977810; no van a significar el fin de las 
maniobras fraudulentas del majzén, ni supondrían cambio, en vistas de los problemas 
del censo electoral; que aún dejaba fuera a una significativa porción de la población, 
                                                          
809
 DESRUES, TH y MOYANO, E “Cambio social y transición política en Marruecos”. Op. Cit, p.276.  
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 Se siguen sin discutir, apunta Parejo los principios fundamentales del régimen plasmados en “el 
sacrosanto esquema Dios-patria-Rey” PAREJO, M.A: “Liberalización política e islamismo en Marruecos”. 
Op. Cit, p.12.   
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de la costumbre de crear partidos oficialistas, ahora con la Unión Constitucional UC; 
y del fraude directo (falsificación de los resultados) e indirecto, (uso de la cuota811).   
Respecto a ésta última, cuyos frutos plasma el gráfico, jugó según Parejo:  
“como acelerador y como freno según los casos; así, ampliará la 
dimensión de unos o limitará la de otros (en general los partidos de 
oposición y principalmente USFP). Este numerus clausus electoral 
opera en 148 escaños sobre un total de 199 del sufragio directo (los 
cinco diputados suplementarios atribuidos a los representantes de 
los emigrantes, están sometidos a otra alquimia). Sólo 51 escaños se 
han dejado deliberadamente fuera de este tipo de arreglos. 
Cohabitan así dos modalidades: de un lado, la representada por un 
juego abierto que se corresponde con un 25% (51 sobre 199) de 
escaños en competición, donde la elección democrática prima en 
última instancia; de otro, la definida por un juego cerrado donde 
dominan el padrinaje del majzén y sus relaciones con diferentes 
partidos. El poder extrae de esta práctica enorme ventajas: en su 
proyección internacional, enmascara este sistema de democracia 
agridulce o de autoritarismo negociado; en el ámbito interno, le 
proporciona un instrumento de control de las élites y una 
revalorización de la legitimidad monárquica en relación a la 
legitimidad democrática, enturbiando percepción de las elecciones 
por la opinión pública”812 
Y de ahí que, para El Messaoudi, nada haya cambiado: seguirán operando los mismos 
límites del proceso: ningún partido disfrutará de una mayoría cómoda y/o de amplia 
superioridad electoral y el gobierno no emanará de la mayoría que nutra la cámara de 
representantes813, convergiendo todo en “un parlamentarismo negativo clásico, en el 
que además, el papel del Parlamento queda subordinado al Jefe del Estado”814.  
 
 
 
                                                          
811
 Siguiendo siempre a Parejo, la cuota “no es más que un acuerdo, fruto de un zoco secreto entre los 
partidos mayoritarios y la corona, de un reparto previo de la mayoría de los escaños de la Cámara”. 
Ibíd.  
812
 PAREJO, M.A “Las élites marroquíes y el mito de la transición”. Op. Cit, p.7. 
813
 EL MESSAOUDI, A y VINTRÓ, J (2005): Elecciones, partidos y Gobierno en Marruecos. Op. Cit, 
p.13 
814
 Ibídem, p.122.  
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A finales de los años ochenta, podemos decir que los marroquíes ya no se sienten en 
absoluto conformes con la democracia formal hassaniana. La semicompetitividad del 
sistema produce un rechazo que se reflejaría muy bien en la tasa de abstención: un 
32,57%, el doble de 1977 (17,63) y superior al 27% de 1963815. También, en la alta tasa de 
votos nulos, que aún siendo, como señalamos una constante, alcanza en 1984, la cota 
más alta hasta entonces: 11,13%.Y de ahí que, para Paul Chambergeat,   
“si desde 1963 se señaló la significación política del voto nulo, en 
esta ocasión es obligatorio insistir en ello. Se puede considerar 
nutrido de votos conscientes que expresan la desconfianza en el 
sistema electoral marroquí, máxime cuando se observa que 
aumenta inversamente a la participación y al carácter rural de las 
circunscripciones, en contra de toda lógica”816 
Esta primera fase de “democracia de objetivos limitados” expira con el agravamiento 
de la crisis económica, social y política. A nivel interno, el retroceso del mundo rural 
y el crecimiento rápido de la urbanización, sostiene Ben Ali, significó en la práctica, 
no sólo el declive de las élites rurales y, la emergencia de una tecnoburocracia y unas 
clases medias, también el fracaso manifiesto del Plan de Ajuste Estructural y; por 
consiguiente de los compromisos que conllevaba si tenemos en cuenta que el balance 
del año 1987 presentado por parte del Banco Mundial, destacaba que las reformas 
                                                          
815
 LÓPEZ GARCÍA, B (2000): Marruecos político. Op. Cit, p.150.  
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 Citado en LÓPEZ GARCÍA, B (2000): Marruecos político. Op. Cit, p.152. 
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implantadas hasta entonces, han beneficiado únicamente a un 6% de las familias más 
ricas, llegando a perjudicar seriamente a amplias capas de la sociedad marroquí que, 
consciente de que no puede influir en ningún sentido en las políticas del Estado, 
adoptaría dos actitudes: adhiriéndose a los grupos islamistas817 y/o entregándose al 
cinismo, a lo que Fatiha Layadi y Narjis Rarhaye, llaman “el partido de los nulos”818.  
A nivel externo, y más allá de que el sistema democrático se convirtió en la única 
fuente de legitimidad y en la mejor forma de gobernar, internacionalmente admitida; 
el majzén plantea la alternancia, no por convicción, sino por obligación. Las presiones 
de los organismos internacionales en materia de derechos humanos se acentuarían, 
provocando así un importante seísmo que irritará seriamente el poder marroquí cuya 
dependencia del exterior era crucial para salir de la situación de la bancarrota que se 
acrecentaría a los principios de los noventa, cuando el Parlamento Europeo decide en 
1992, congelar el cuarto protocolo financiero de 1991-1996, justificando la decisión por 
el recurso sistemático a la represión y por la mala gobernabilidad, en una palabra: por 
la falta de democracia.  
Con ello, llega el Estado majzeniano neopatrimonial a un callejón sin salida, por lo que 
obligado, apunta Parejo, 
“optará por revitalizar el papel de los intermediaros políticos, 
partidos y sindicatos antes de que estén totalmente desacreditados, 
contra las veleidades de militares e islamistas. Una de las mayores 
preocupaciones del régimen se cifra en la integración de la 
juventud urbana desorientada, desasistida y sin proyecto de futuro 
(potencial clientela islamista). Por ello, palacio vuelve sobre sus 
propios pasos, y, tras ahogar y cercenar la vida partidista, 
reanima las tradicionales escuelas de formación y encuadramiento 
                                                          
817 Respecto a los factores internos que hicieron emerger el islamismo marroquí, escribe Mejahdi, “por 
una parte, la crisis económica, la política de austeridad, la sordera del régimen frente a la contestación 
social y la dureza de su respuesta empujaron a las masas a la radicalización y crearon un amplio caldo 
de cultivo para las actitudes desleales y antisistema, del que las formaciones islámicas constituyen el 
elemento más sólido. Por otra parte, la inmigración masiva de un campo golpeado por años seguidos 
de sequía, combinada con el crecimiento de los niveles de educación llevó a estos estratos a redescubrir 
un Islam ortodoxo diferente del Islam tribal o campesino. Este descubrimiento se hizo de acuerdo con 
líneas diseñadas por el fundamentalismo y lejos de la doctrina ortodoxa tradicional, tachada de 
docilidad ante el poder”. MEJAHDI, K: “La democratización en Marruecos, un largo proceso y un régimen 
híbrido. Op. Cit, p.21.    
818
 LAYADI, F y RERHAYE, N (1998): Maroc, chronique d’une démocratie en devenir. Eddif. 
Casablanca. p.216. 
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a fin de conjurar los demonios de un islam alentador del orden de 
las cosas”819.  
Para ello, se anunciará un referéndum sobre una nueva Constitución, y se procederá 
a la preparación de unas elecciones abiertas, iniciando así, otra fase en el proceso de 
cambio consensuado bajo el rótulo de la alternancia820; un cambio también otorgado, 
y por consiguiente, igualmente controlado desde arriba y, en beneficio de la propia 
monarquía.   
Fase 2: “la democracia controlada”. 
Esta segunda fase que se prolonga desde 1992 hasta la entronización de Mohamed VI, 
iniciará con la nueva reforma constitucional de 1992, calificada de “la Constitución de 
la modernización”, puesto que inauguraba en opinión de muchos analistas, entre los 
cuales figura Pérez Beltrán, una nueva Era e implantaba claramente y, “de una forma 
mucho más decidida, un proceso de transición democrática y unas relaciones mucho 
más fluidas entre la monarquía y los partidos de la oposición, que se prolongará hasta 
el actual reinado de Mohamed VI”821.  
No obstante, desde dentro, señala con mucho acierto Parejo, el vocablo “democracia” 
ya no engaña a nadie; “ya no se confunden los deseos y aspiraciones más íntimas con 
la realidad de los hechos, o con el prisma bajo el que se sitúan los hechos. La nueva 
legitimidad democrática no es más que una técnica de supervivencia”822.  
En efecto, la alternancia que se plantea como una solución a la doble crisis; una de 
representación, otra de distribución, es el resultado según el análisis de Desrues de: 
 “la voluntad de Hassan II, quien, a través de la reconciliación con 
la oposición del Movimiento Nacional, perseguía varios objetivos, 
tanto en el plano interno como externo, a saber; 1. Consensuar con la 
                                                          
819
 PAREJO, M.A: “Liberalización política e islamismo en Marruecos”. Op. Cit, p.13.  
820
 Véase sobre la evolución política que marca los años anteriores a la formación del gobierno de la 
alternancia, DAOUD, Z “Maroc: Les élections de 1997” Monde Arabe, Maghreb Machrek, Nº 158, octobre-
décembre, 1997. Cf. GALLAOUI, M (2007) : Le Maroc politique a l’aube du troisième millénaire (1990-
2006). Imprimerie Najah El-Jadida. Casablanca. (Segunda parte del libro).  
821
 PÉREZ BELTRÁN, C “Democracia, sociedad civil y derechos humanos en el Magreb”. p.91. 
http://www.novaafrica.net/documentos/archivo_NA12/05NA12.Carmelo85-106.pdf (consultado, 
30.5.2014).  
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 PAREJO, M.A: “Las élites políticas marroquíes y el mito de la transición”. Op. Cit, pp.12-13 
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oposición del movimiento nacionalista un acuerdo de mínimos 
alrededor de la introducción de modificaciones relativas a las 
instituciones formales (constitución, parlamento, regionalización) 2. 
Continuar el proceso de rehabilitación de la imagen internacional del 
régimen fuertemente deteriorada a finales de los años ochenta y 
principio de los noventa, para seguir beneficiándose del acceso a los 
fondos que proporcionaba la ayuda internacional y, en particular la 
Unión Europea”823  
Partiendo de ahí, la Constitución de la modernización, a pesar de introducir cambios 
significativos en comparación con las anteriores, sólo suscribió una pequeña  parte de 
las demandas que habían formulado, un año antes, los cinco integrantes del Bloque 
Nacional824. Las novedades se pueden resumir siguiendo a López García en:  
1. La adhesión del Estado marroquí a la noción de los Derechos Humanos, tal y 
como son reconocidos a nivel mundial. Un reconocimiento que cabe señalar, 
no pasa de ser una declaración de intenciones, sin cabida en un régimen como 
el majzeniano, en el que la arbitrariedad más que una política, es una cultura.  
2. La creación de un Consejo Constitucional, un órgano encargado del control de 
la constitucionalidad de las leyes, y que será a su vez juez sobre la regularidad 
de la elección de la Cámara de Representantes y de los referéndums, en el cual 
de sus nueve integrantes, cinco, son nombrado por el soberano, lo cual indica, 
de entrada, su parcialidad.   
3. La vitalización del Parlamento al que se confiere ahora la posibilidad de crear 
a petición de la mayoría de la Cámara o por iniciativa real algunas comisiones 
                                                          
823
 DESRUES, T (2004): Estado y agricultura en Marruecos: Trayectoria de la política agraria y articulación 
de intereses (1956-2000). Ministerio de Agricultura, Pesca y Alimentación. Madrid. p.58.  
824
 Una vez, privados de sus líderes más carismáticos, la oposición marroquí a los albores de los años 
noventa, sólo reunía personalidades, si cabe, de “segundo rango”. Su desgaste es muy notorio, lo que 
llevaría en 1991 “y para tranquilizar la conciencia o por la fuerza de la costumbre, a los cuatro partidos 
de la oposición representados en el Parlamento PI- USFP-OADP y PPS, a pedir la convocatoria de 
una sesión  extraordinaria con el fin de proceder a la revisión de las leyes electorales”. Así, “la banda 
de los cuatro a la que se suma la grupuscular USFP de Abdalá Ibrahim, decide agruparse y formar un 
Bloque Democrático a fin de coordinar sus posiciones y conjugar esfuerzos. Los cinco hacen público un 
documento en el que precisan sus objetivos: reforma institucional, democratización, y modernización 
de la administración, gobierno representativo de la voluntad popular (…)” exigencias que a juicio de 
Hassan II eran inaceptables, puesto que, para él, “la democracia para triunfar e implantarse debe ser 
administrada en dosis minuciosamente estudiadas y cuidadosamente apropiadas”, la Constitución, 
prosigue, no puede sino “consagrar el papel fundamental atribuido por las tradiciones seculares al rey 
de Marruecos” y que “hacen del trono la primera institución, y de la monarquía el régimen inmutable 
de la nación”. Véase, DALLE, I (2006): Los tres Reyes. Op. Cit, p.539.  
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de investigación para recoger información sobre hechos determinados, labor, 
cuyos resultados, cabe mencionar, aún esperan los marroquíes desde entonces. 
4. La consolidación de la posición del Primer ministro, quien será encargado de 
proponer al monarca una lista de los miembros del Gobierno; debiendo 
asumir además la responsabilidad de coordinar las actividades ministeriales.  
5. Y, finalmente, la obligación del rey a promulgar la ley en un plazo de 30 días 
después de su adopción; la no disolución del Parlamento en el caso de dictarse 
un estado de excepción, además de la creación de un Consejo Económico y 
Social que sustituye al Consejo Superior de la Promoción Nacional y también 
la aparición de la Región como otra colectividad que se añade a las conocidas 
por la Constitución: la prefectura, la provincia y el municipio825.   
A excepción, diría Dalle, de esos políticos extraños, es decir, de los partidos políticos 
oficialistas826, que se pronunciaron a favor del Sí, el resto del Bloque Democrático, 
decidió  boicotear la consulta, una consigna que no es seguida por los marroquíes que 
aprobarían con 99,98% la nueva Carta Magna, habiendo alcanzado la participación 
un 97,4%.  
Una vez más, saldrían a relucir las actitudes contradictorias de la élite partidista que  
va a decidir exceptuando OADP y UNFP, participar en las elecciones locales de 1992, 
una participación que responde, según el análisis de López García, a las reformas de 
la ley electoral que parecen haber satisfecho parte de las demandas de los partidos827 
                                                          
825
 LÓPEZ GARCÍA, B (2000): Marruecos político. Op. Cit, pp.167-168.  
826
 UC, RNI, PND, MP, MNP, PDI y PPS.   
827
 En 1992, el rey crea dos comisiones; una encargada de conciliar a los partidos políticos y lograr un 
compromiso sobre la ley electoral, y una segunda creada para el seguimiento del proceso electoral: “Al 
término de los trabajos el monarca manda una carta a todos los jefes de los partidos políticos en la que 
detallaba los puntos que quedarían consagrados en la nueva ley electoral: 1.financiación pública de las 
campañas electorales. 2. Acceso de los candidatos y de los partidos a la radio y a la televisión pública. 
3. Designación para cada partido de un color a nivel nacional. 4. Establecimiento de nuevas listas 
electorales. 5. Garantías administrativas y jurisdiccionales para la inscripción en las listas electorales. 
6. Publicación de estas últimas y posibilidad de recursos contra las comisiones o las inscripciones 
ilegales. 7. Control de la identidad de los votantes. 8. Control de la regularidad del escrutinio, incluido 
el recuento de los votos y la proclamación de los resultados. 9. Firmes sanciones de cualquier fraude 
electoral. Quedaban pendientes otros puntos sobre los cuales se acataría la decisión real. Se trataba de 
la edad de votar y la edad de elegibilidad, el modo de escrutinio, la composición de las mesas 
administrativas y la presidencia de las mesas de voto. La edad de votantes se reduciría finalmente a 
los 21 a los 20 años frente a la petición de la oposición que pretendía fijarla en 18. La edad de 
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sin que se vea traducida en una victoria electoral que volvería a premiar a los mismos 
incondicionales del sistema majzeniano, que obtienen la mayoría de representantes.  
 
Elaboración propia a partir de los datos de López García, 2000.  
Del gráfico, se desprende a primera vista el nivel agudo de atomización de la escena 
política marroquí y la cohabitación en ella, de fuerzas políticas antagónicas, resultado 
de una división de circunscripciones que prima a los partidos de clientela rural, eso es 
a los partidos oficialistas, contrariamente a los de la oposición tal es el caso de USFP, 
que sería la única fuerza política que obtendría, al menos en estas elecciones locales, 
una mayoría en el medio urbano. A tener en cuenta aquí, subraya López García que, 
“el medio rural está sobrerrepresentado, ya que la población rural es sólo del 54%; 
mientras cuenta con más de las tres cuartas partes de los concejales de todo el país: 
76,27%”828  
Estos resultados, en definitiva, decepcionantes para el Bloque, desacreditaron todavía 
más a los procesos electorales a nivel de masas, cuya próxima cita para las elecciones 
legislativas de 1993, parecía suscitarles poco interés hasta el punto de que, en vísperas 
de la jornada electoral, el mismo Hassan II, tuvo que hacer un llamamiento al pueblo 
                                                                                                                                                                          
elegibilidad sería así mismo reducida de 25 a 23 años. En cuanto al sistema electoral, el monarca 
decidió que el escrutinio uninominal, vigente en Marruecos, seguirá siendo el más apropiado a la 
realidad del país”. Ibídem, pp.173-174.  
828
 Ibídem, p.178.  
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para que acuda a las urnas829. En este sentido lo que se denominó “el año democrático 
en Marruecos”830 por las mejorías introducidos en el proceso electoral y, sobre todo 
por la victoria en la primera vuelta del Bloque Nacional; que obtendría el 25% de los 
votos, se vería reducido a la nada en la segunda ronda, por el éxito abrumador de los 
partido administrativos, volviéndose a producir la misma situación experimentada 
anteriormente: “la de un empate electoral”; un bloqueo que imposibilitó la formación 
de una mayoría, y por ende, la construcción  de un gobierno sólido831.   
Las legislativas de 1993,  demostrarían a los que se habían ilusionado tanto con “la 
Constitución de la modernización” que, efectivamente y, como lo expresa Dalle: “los 
malos hábitos tienen larga vida”832; prácticas que resume con brillantez Parejo en: 
 1. La inexistencia de una instancia independiente encargada de organizar y facilitar 
las elecciones y, la dispersión de la normativa electoral, integrada por una lluvia de 
decretos, dahires y circulares; 2. La persistencia de un proceso de inscripción electoral 
repleto de anomalías, ya sea por las maniobras del majzén, o por el fenómeno del 
“parachutage”833; 3. El tratamiento desigual en lo que a la libertad de expresión se 
refiere, a favor de los partidos instalados e integrados en el sistema y en prejuicio de 
los recién llegados al mundo de la política; finalmente 4. La presencia de funcionarios 
del Ministerio del Interior en los actos públicos que, a pesar de su pasividad, su mera 
presencia produce un efecto de vigilancia continua que coarta el movimiento y 
recuerda que hay líneas rojas que no se pueden pasar834.  
                                                          
829
 Para entonces, ya dominaba el cinismo y la indiferencia entre la mayoría del pueblo marroquí. 
Véase, LEVEAU, R: “Les hésitations du pouvoir marocain”. Le Monde Diplomatique, août-septembre, 1993. 
p.56.  
830
 BRADLEY, N: “1993, l’année démocratique”, En Le Liberal, Nº 70, 15 décembre 1993. p.4.   
831
 LEVEAU, R: “Le pouvoir marocain entre la répression el le dialogue”, En Le Monde Diplomatique, 
octobre, 1993. pp.12-13.  
832
 DALLE, I (2006): Los tres Reyes. Op. Cit, p.555.  
833
 Parachutage, es un término que se podría traducir por “desembarco”, y se refiere a “la inscripción 
masiva de adeptos de un candidato o de un partido en otra circunscripción distinta de la que les 
correspondería”. PAREJO, M.A: “El proceso electoral como indicador privilegiado de la transición tutelada 
en Marruecos”. Op. Cit, p.294. 
834
 Ibídem, pp.293-295.  
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Elaboración propia a partir de los datos de López García, 2000. 
Como observa López García, el mapa político resultante de las legislativas de 1993, no 
cambia absolutamente nada. Dice:  
“Por un lado, los resultados de las elecciones directas fueron los 
previsibles: una abstención importante, del 37,25%, cinco puntos por 
encima de 1984, un elevado porcentaje de voto nulo (930.000 votos 
nulos, 8,16% del censo y, 13,01% de los votantes, frente al 7,5% y 
11,1% respectivamente en 1984), lo que dejaba fuera al 45% del censo. 
Por otra parte, la población en edad de votar rondaba los 12.670.000 
de personas, mientras el censo contaba con 11.398.997 de inscritos, lo 
que quiere decir que un millón y cuarto de los marroquíes no 
figuraban en las listas: lo que suma un 10% más a los ajenos 
procesos. Además, si se suman los votos de la Kutla (25,4% de la 
coalición, más 3,9% del PPS y 3,1% de la OADP) suponen un 32,5% 
del total de votos expresados, lo que quiere decir que sólo uno de cada 
tres votantes se mostró a favor del cambio (uno de cada seis 
ciudadanos con derecho al voto), lo que revela escasa ilusión en el 
proceso y ninguna novedad con respecto a los comicios anteriores”835. 
Por esta serie de razones, a las que hay que incluir en todo momento, la ausencia de 
una cultura democrática y sobre todo, de una voluntad seria del cambio por parte del 
majzén, fracasa la primera tentativa de reformulación de alianzas que la liberalización 
política, en principio, debía materializar.  
La alternancia cuya forma, contenido y resultado, no es del agrado de nadie, más aún 
para el bloque democrático o la kutla que, rechazará en dos ocasiones formar parte del 
gobierno, primero refuta integrarse en el parlamento de 1993, y segundo, declina una 
                                                          
835
 LÓPEZ GARCÍA, B (2000): Marruecos político. Op. Cit, pp.187-189.  
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oferta posterior, hecha por el Rey en 1994 en la cual se incluían ciertas medidas de 
confianza, tales, la amnistía para los presos políticos (fueron liberados más de 400 en 
julio de 1994), y el retorno de exiliados836, fracasaría; confiando al Ministerio más 
importante de la historia marroquí, el Ministerio del Interior, la responsabilidad de 
sacar adelante el país; convirtiéndolo así en uno de los actores protagonistas en la 
vida política, y económica entre 1995 y 1998837.   
Entre los argumentos que menos se mencionan y que dieron a nuestro entender una 
segunda “oportunidad” al modelo de alternancia consensuada, fue el estado de salud 
del monarca. Pues no hay que olvidar que en otoño de 1995 y durante su estancia en 
Estado Unidos, la salud de Hassan II se complicaría tanto que a su vuelta, anunciaría 
otra reforma de la Constitución que materializaría parte de las demandas de la kutla, 
                                                          
836
 Ibídem, p.207 
837
 Diez años después, los resultados del programa PERL (Programa de Racionalización de Empresas 
Públicas) cuyos objetivos consistían en “la reducción de las transferencias, la adopción de una política 
adecuada y el fortalecimiento de la autonomía administrativa y financiera” seguían estando lejos de 
los niveles exigidos por el Banco Mundial, cuyos últimos informes a mediados de los noventa ponían 
en duda la eficacia de las reformas emprendidas, sobre todo, porque la estrategia de privatización no 
mejoró las previsiones presupuestales que, continuaron siendo insuficientes para cubrir la provisión de 
servicios públicos esenciales, especialmente agua, electricidad y telecomunicaciones. Así la eficacia 
económica y la creación de empleo que fueron, en principio los argumentos utilizados para justificar la 
transferencia al sector privado de una parte de las actividades comerciales del Estado, (entre 1993 y 
2001 el Estado marroquí cedió a los sectores privados 63 empresas públicas, por un valor encima de 
40.00 millones de Dírhams/ 4.000 millones de dólares) no mejoraron la situación económica de la 
mayoría de los ciudadanos marroquíes que se vieron afectados por dichas medidas, sin beneficiarse en 
ningún sentido de ellas. Lo mismo ocurrió con “la campaña de saneamiento de 1995-1996” basada en la 
lucha contra el contrabando y, que tenía como finalidad, llenar las vacías arcas del Estado y salvar así, 
y a cualquier precio, la situación deficitaria de las finanzas públicas. Como diría Henri Lachmann, 
“no sirve de nada poner semáforos si no hay electricidad. Es preciso tener estructuras que acompañan 
a las decisiones” no solamente el Ministerio del Interior que “muestra hasta qué punto las decisiones 
más importantes son escamoteadas a los ciudadanos a través de una serie de leyes que llevan a que la 
autoridad se mantenga siempre en manos del agente autorizado y nombrado por la monarquía”. En 
este sentido, es totalmente acertado el argumento de Beatrice Hibou, para quien “las actuales 
campañas de saneamiento no pueden entenderse como una expresión, aunque rudimentaria, de ciertas 
reformas, ni como un paso previo a la definición de una política económica. Al contrario, ponen de 
manifiesto una estrategia política y social encaminada a controlar mejor la sociedad. Dicho de otro 
modo, no ha sido la necesidad de realizar reformas, sino los nuevos acuerdos y presiones exteriores, lo 
que ha contribuido a poner de manifiesto la urgencia, por parte del poder, de evitar la expansión de 
potenciales de disidencia y de tratar de redefinir nuevas formas de sumisión. Si no se controlara, la 
nueva situación podría dar lugar a espacio de insumisión y permitir una autonomía más completa de 
la economía respecto a la política. Pese a la concentración de poderes y la aparente omnipresencia del 
Estado-majzén, puede interpretarse la reacción actual del poder marroquí a la vez como una toma de 
conciencia de la autonomización creciente de la sociedad y como un intento de retomar las riendas”. 
Véase, MAAELAYNINE, E.CH y DI TROTA, M “Marruecos, entre la liberalización económica y el 
estancamiento político”. Op. Cit, pp.134-136. Y  DALLE, I (2006): Los tres Reyes. Op. Cit, pp.567-569.  
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dando lugar a lo que se denominó “la Constitución de la madurez”1996”838. A saber, 
la legislatura pasaría a ser  de cinco años, en vez de seis, la edad de voto se fijaría 
ahora en los 20, la Cámara de Representantes se elegirá por sufragio universal, 
quedándose implícita la dependencia del Primer Ministro respecto a ésta última y 
ante la que será responsable y debería someterse para su investidura”839.  
La participación ciudadana, como en las anteriores consultas fue elevada: 82,95%, con 
un porcentaje de síes que rondaría el 99,5% de los votos, alcanzando unanimidad 
entre los partidos políticos que, se pronunciarán a favor de la reforma, acabando así 
con “la cultura de rechazo” practicada desde el referéndum de 1962840; si se exceptúa a 
OADP, que consideró insuficientes las mejoras introducidas.   
Dentro de este contexto dinámico pero, a la vez, inmóvil, las elecciones municipales 
de 1997, tampoco cambiarán nada en el panorama político marroquí. La abstención, el 
elevado número de votos nulos, la atomización y dispersión de los votos, así como la 
despolitización, el descrédito de los partidos políticos y, de las instituciones, seguirán 
siendo aspectos característicos del modelo de alternancia marroquí.  
Descritas estas municipales en términos de “una revancha del Interior”, para López 
García, la decadencia política es total. El transfuguismo domina los candidatos y los 
electos por igual y, las rivalidades entre partidos, no hacía más que provocar división 
y cismas, incluso en el seno de la Kutla. Así, y a pesar de que la participación se situó 
                                                          
838
 En este memorándum, a juicio de López García, mucho más contundente “se proponía en el plano 
de las reformas constitucionales hacer mención expresa en el texto de la igualdad de derechos “civiles, 
económicos, sociales y religiosos” de la mujer y el hombre, de la prohibición de la tortura y 
tratamientos violentos, inhumanos, o degradantes, o de la primacía de los convenios internacionales 
ratificados por Marruecos sobre la ley nacional. Defendía también la ampliación de las prerrogativas 
de la Cámara de Representantes, cuya supremacía sobre una segunda cámara debería quedar 
garantizada; el reforzamiento de los poderes del primer ministro y del gobierno, con capacidad para 
determinar y conducir la política general del país y para nombrar los altos funcionarios; el 
reconocimiento de la descentralización efectiva y la transformación del papel del gobernador. En el 
plano de las reformas políticas imprescindibles para que las constitucionales pudiesen aplicarse, el 
memorándum preveía también, entre otras medidas, el recorte de la hipertrofia del Ministerio del 
Interior, la creación de la figura del defensor del pueblo, (…) la conversión del Consejo económico y 
social en una instancia de diálogo social y económico, la actualización y modificación de la carta 
comunal de 1976, el voto desde los 18 años, y, finalmente, la creación de una institución constitucional 
encargada de supervisar las elecciones para asegurar su transparencia”, Véase, LÓPEZ GARCÍA, B 
(2000): Marruecos político. Op. Cit, pp.209-210. 
839
 Ibídem, p.210.  
840
 Ibídem, p.211 
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en un 75,13%, algo superior que en las anteriores municipales de 1993; sostiene López 
García, 
“el voto nulo alcanza el récord de la historia electoral de Marruecos. 
Es uno de los síntomas más claros de la apatía de la población y del 
descrédito de las operaciones electorales: 918.860, un 9,45% de los 
votos emitidos (…) aparece en las grandes ciudades agobiadas por la 
inmigración y el chabolismo (…) Hay una correlación inversa con el 
analfabetismo, con el mundo rural, lo que indica que hay una 
voluntad manifiesta de decir algo diferente, de expresar un rechazo 
al sistema políticos, a los partidos (…) en cuanto a los resultados de 
los partidos hay que destacar un fenómeno de atomización y de 
dispersión del voto, acrecentado respecto a 1992 y 1983, habida 
cuenta de que el proceso de fragmentación de los partidos políticos 
(de auténtica “meiosis” podría calificarse) ha sido creciente: cuatro 
partidos en 1976, diez en 1983, once en 1992 y trece en 1997”841.   
 
Elaboración propia a partir de los datos de López García, 2000.  
 
 
Fuente: www.gloobal.net 
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 Ibídem, p.217. 
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En definitiva y como no podía ser de otra manera se celebraron las legislativas con el 
objetivo de superar la segmentariedad de las fuerzas políticas, una integración que en 
palabras de López García, no podía ser lograda más que de una manera artificial y 
puramente coyuntural842. En efecto, se preguntaban Fatiha Layadi y Narjis Rarhaye; 
“cómo es posible que unos partidos vayan a las elecciones con programas distintos y 
enfrenten a sus candidatos respectivos y, a la vez prometer al electorado que, más 
tarde, cuando se pongan mano a la obra, ya habrá tiempo de hacerlo converger 
todo”843. Sin lugar a dudas, había que hacer creíble la alternancia cueste lo que cueste, 
puesto que el hecho de que la kutla no esté de acuerdo acerca de nada, ni cuente con 
un programa mínimo, no parece suponer ningún problema a Palacio. La meta era 
simplemente disponer de un escenario en el que concurran tres bloques: el bloque 
democrático la kutla, una coalición promonárquica que sirva de contrapeso, y que 
crearán los partidos MP, UC y PND, wifak, junto con algunos partidos de centro, 
para así proyectar una imagen más coherente del panorama político.  
Ahora bien, más allá de que los resultados darían la victoria a la kutla, seguida por el 
grupo wifak, y, por el partido RNI que encabezará las formaciones del centro, y, de la 
inicial victoria de un partido islamista MPDC; cómo interpretar el éxito de la USFP, 
cuando en las elecciones municipales celebradas escasos meses atrás, sostiene López 
García, haya sido notablemente “barrida” por el PI; ¿cómo explicar que un partido de 
los llamados “partidos microondas”, tal es el caso MDS; lograse unos resultados  tan 
exitosos como el mismo partido Istiqlal? Es más, ¿se puede considerar exitosa una 
alternancia en que, la abstención ha sido histórica? Los datos dice hablan por sí solos: 
“un absentismo generalizado que evidenciará la falta de fe en el 
sistema sobre todo de los jóvenes. Un 20% de la población en la edad 
de votar no se inscribió en las listas, un 42% no fue, según los datos 
oficiales a los colegios electorales, un 15% de los votos (más de un 
millón) fueron nulos, sobre todo en las grandes ciudades, lo que 
expresa, una vez más, el rechazo de fondo al proceso. Son los índices 
de abstención y de voto nulo más elevados de la historia 
marroquí”844.      
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 Ibídem, p.237 
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 LAYADI, F y RERHAYE, N (1998): Maroc, chronique d’une démocratie en devenir. Op. Cit, p.62.   
844
 LÓPEZ GARCÍA, B (2000): Marruecos político. Op. Cit, p.238.  
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Elaboración propia a partir de los datos de López García, 2000845. 
Y así llega “la imagen histórica” entre Hassan II y el líder socialista El Yusufi, detrás 
de la cual queda, no sabemos si olvidados, o perdonados, los amargos años de plomo. 
En todo caso, “la imagen coló”, y el gobierno de los hermanos enemigos dispondrá de 
un total de trece carteras, con excepción de los de Soberanía, tales el Ministerio de 
Economía y de Asuntos sociales, considerados, los más truncados, por la prolongada 
crisis y falta de soluciones reales y factibles.   
Como era de esperar, la heterogeneidad muy marcada, reflejo de la segmentación de 
la escena política, recordemos que la kutla se compone de seis partidos con ideologías 
incompatibles y una historia repleta de luchas, a veces violentas, la alternancia sólo 
sirvió para dar continuidad al régimen majzeniano, en nombre de Mohamed VI.     
Hoy día y por disponer del balance del gobierno socialista, se puede considerar válida 
para el caso marroquí la teoría de “la integración negativa”. Es decir, una suma que 
resta; puesto que consideramos la entrada oficial de los socialistas en el gobierno, con 
las condiciones impuestas por el Rey y, en un contexto socioeconómico marcado por 
una crisis aguda, más que significar mayor democratización del sistema, actuó como 
un mecanismo de compensación, explicado con brillantez por Desrues. Dice:  
“De acuerdo con la hipótesis de la compensación, ante los resultados 
contrastados de más de diez años de Planes de Ajustes Estructurales 
(PAEs) y en relación con el pasado, el cambio que se produjo con el 
                                                          
845
 Composición detallada del Nº de diputados: Kutla: [USFP, 57, PI,32, PPS,9, OADP,4] wifak [ UC, 
50, MP,40, PND, 10] Centro [RNI, 46, MNP,19, MDS, 32] Otros [PSD,5, FFD,9, MPDC,9, PA,2, 
PDI,1 MD, 0]  
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gobierno de alternancia radicaba en el hecho de que la oposición 
histórica aceptaba la gestión de la crisis económica y social, y 
legitimaba unas reformas anteriormente fueron criticadas por su 
esencia tecnocrática e inspiración foránea. No obstante, dicho 
gobierno de alternancia rechazaba asumir la responsabilidad de la 
crisis económica, que consideraba como un legado del pasado, un 
pasado asociado al mal gobierno de una administración pública 
marcada por lógicas neopatrimoniales y clientelistas que provocaron 
grandes pérdidas financieras. Por otro lado, la liberalización 
económica, al ir acompañada de un proceso que se presentaba como 
de liberalización política, se enmarcaba dentro de la coherencia de la 
doble transición –política y económica-, un postulado que sólo podía 
seducir a los partenaires occidentales de Marruecos. En efecto, este 
proyecto convergía con la voluntad de la UE de implicarse a partir 
de los años noventa en la modernización del conjunto de la zona 
mediterránea con la promoción, en un primer momento, de una 
Política Mediterránea Renovada 1992, y en un segundo momento, a 
partir de 1995, en la formación de una zona euromediterránea de paz 
y seguridad asentada en el libre comercio y la democratización. En 
definitiva, Marruecos se incorporaba con la alternancia a los 
grandes principios enunciados por la UE y podía esperar un trato 
preferencial a la hora de solicitar ayuda técnica y financiera para 
llevar a cabo la modernización de su Estado y su economía”846 
No cabe duda que la credibilidad de los partidos socialistas, desde esta participación 
ha disminuido considerablemente, sumándose a la de las demás fuerzas políticas. Así 
y si la principal crítica a la democracia hassaniana, fue su apuesta por la atomización 
de la escena política, para que no hubiera nunca una mayoría capaz de contrarrestarle 
su control cuasi exclusivo del poder; peor fue, siguiendo a Chraibi847 no haber dejado 
ninguna institución sólida ni creíble, exceptuando la monárquica y quizás también la 
militar.  
c. Mohamed VI y los intentos de “la democratización de la democracia”. 
Esta tercera fase que se inaugura con la entronización de Mohamed VI en 1999 y que 
perdura hasta la actualidad, plantea un alto grado de incertidumbre sobre la eficacia y 
el alcance del proceso de cambio iniciado con la alternancia. Por un lado, la situación 
socioeconómica deteriorada y la no resolución del conflicto del Sáhara comprometen 
el proyecto reformista de Mohamed VI, por otro lado, apunta Desrues “es necesario 
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 DESRUES, T (2004): Estado y agricultura en Marruecos: Trayectoria de la política agraria y articulación 
de intereses (1956-2000). Op. Cit, p.59 
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 Munia Bennani Chraibi, politóloga marroquí. DALLE, I (2006): Los tres Reyes. Op. Cit, p.627.  
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recordar el peso de las inercias heredadas de la trayectoria histórica de Marruecos que 
siguen estructurando el juego político”848.  
En este sentido, y aunque no deja de ser verdad que su acceso al Trono despertó gran 
esperanza, tanto a nivel interno; por la popularidad con que goza el joven Mohamed 
VI, bautizado en seguida como “el Rey de los pobres”, como a nivel externo gracias a 
los apoyos heredados de la diplomacia hassaniana y; que le van a permitir contar con 
la ayuda de EEUU, la UE, así como de las petromonarquías del Golfo849.  
A nivel interno, el respaldo es incondicional. Sólo dos días después del fallecimiento 
de Hassan II, el Bloque Democrático, la kutla, anuncia el 25 de julio, que permanecerá 
fiel a la memoria y a la vía trazada por Hassan II, recalcando su adhesión al máximo 
dirigente de la nación y garante de su unidad, quedándose olvidados los golpes bajos 
del majzén, las violaciones de los Derechos Humanos, los nombramientos unilaterales 
y, el control férreo de los recursos y de los espacios públicos. Todo de un plumazo.   
De hecho, los primeros discursos, así como las primeras decisiones de Mohamed VI, 
provocarían más euforia aún, puesto que daban la impresión de que se trataba de un 
cambio real. Así declararía en su primer discurso de entronización, su afecto hacia las 
capas más desfavorecidas, para quienes creerá la Fundación Mohamed V de solidaridad; 
afirmaría su compromiso con el carácter constitucional de la monarquía, su apuesta 
por el multipartidismo y el liberalismo económico, por el plan de la regionalización y 
descentralización, por la protección de los derechos humanos y de las libertades y por 
el mantenimiento de la seguridad y la estabilidad para todos los marroquíes, sin 
olvidar la cuestión de la enseñanza que, como insistiría el mismo, constituye una de 
sus preocupaciones más grandes, actuales y futuras850.  
Así, la primera gran decisión sería la destitución del número uno en la ex jerarquía 
hassaniana Driss Basri; Ministro del Interior durante más de veinte años, también lo 
fueron otras decisiones tales el retorno de los exiliados, el levantamiento del régimen 
de prisión domiciliaria al islamista Abdesalam Yassin, así como la excarcelación de 
                                                          
848
 DESRUES, T “Mohamed VI y la paradoja de la transición marroquí”. Op. Cit, p.172.  
849
 Véase, EL HOUDAÏGUI, R (2003): La politique étrangère sous le règne de Hassan II. L’Harmattan. 
Paris.  
850 http://www.maroc.ma/fr/discours-royaux  
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los presos políticos, entre los que se destaca, el saharaui Mohamed Daddach, el preso 
de conciencia que más tiempo llevó en la cárcel. Todo ello indicaba o fue exhibido 
por todos como una promesa de una nueva configuración del poder, acorde con el 
“nuevo concepto de autoridad”851 que el joven Rey presentó como un nuevo orden; 
más democrático y equitativo y que debía consolidar el Estado de derecho marroquí.   
A continuación, se adoptan una serie de medidas852 e iniciativas de gran envergadura, 
entre las cuales se destaca de manera notable, por ser una iniciativa revolucionaria en 
la historia política marroquí, y sin precedentes en el mundo árabe, la creación de una 
Comisión llamada Instancia de Equidad y Reconciliación, IER en 2004; encargada de 
investigar a fondo y arrojar luz sobre las violaciones de derechos humanos cometidas 
entre 1956-1999853, para la que creará un Tribunal Especial.  
Asimismo, y para conjugar eficacia económica y desarrollo social creará el Consejo 
Económico y Social, el Fondo Hassan II para el Desarrollo y las Infraestructuras y, 
la Fundación Mohamed VI de las Obras Sociales de los Enseñantes. En cuanto a las 
Reformas, se destaca después de la Reforma del Código de Familia, la Reforma del 
Consejo Superior y de los consejos regionales de los Ulemas, la Reforma de las 
Corporaciones Locales, la Reforma de la Ley de Asociaciones, la Reforma de la Ley 
de Partidos, la Reforma del Código Penal y el de la Prensa y, la Reforma del Código 
Electoral, entre otros854.  
                                                          
851
 Desde el inicio de su reinado 1999; Mohamed VI afirma que “ha abogado por un nuevo concepto de 
autoridad: convertirla en el instrumento que vele por el servicio público, gestione los asuntos locales, 
preserve la seguridad y estabilidad, proteja las libertades individuales y colectivas, y esté abierto a los 
ciudadanos y en contacto permanente con ellos para tratar sus problemas sobre el terreno 
conjuntamente”. DALLE, I (2006): Los tres Reyes. Op. Cit, p.672.   
852
 Habiendo firmado en 1993, “la Convención contra la Tortura, la Convención sobre los Derechos 
del Niño, la Convención 138 de la Organización Internacional del Trabajo, y la Convención sobre la 
Eliminación de todas las Formas de Discriminación de las mujeres, (…) En 2000, Marruecos firma “el 
Protocolo Facultativo de la Convención sobre los Derechos del Niño relativo a la participación en los 
conflictos armados, y en 2001, el Protocolo Facultativo de la Convención Sobre los Derechos de Niño, 
relativo a la venta de niños, la prostitución infantil y la utilización de niños en la pornografía”. Véase, 
PÉREZ BELTRÁN, C “Democracia, sociedad civil y derechos humanos en el Magreb”. Op. Cit, p.93.    
853
 Véase, FELIU, L: “Balance provisional de la Instancia Equidad y Reconciliación” En: 
http://www.iemed.org/anuari/2006/earticles/eFeliu.pdf (Consultado, 15-2-2014).  
854
 Véase detalladamente, «Recueil des textes juridiques» Nº 4: Droit des partis politiques et des libertés 
publiques. Présentation de M’hammed Lafrouji. Imprimerie Najah El Jadida. Casablanca.  
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No obstante y, pese a la relevancia de estas iniciativas, apenas se han desarrollado los 
mecanismos de gobernabilidad democrática: el Rey y el círculo de las élites primarias 
sostiene Parejo “no sólo no han cedido poder formal, material o económico, sino que 
han invadido y colonizado nuevos espacios en las instituciones convencionales y han 
reforzado desmesuradamente un entramado institucional paralelo”855, confirmando 
así la tesis de la formación de un neo-majzén, encabezado por un monarca que, aún sin 
contar con un proyecto político definido856, se presenta como el único actor impulsor 
de todas las iniciativa y reformas importantes, dejando al margen a casi la totalidad 
de los partidos de oposición, que por su lado, en palabras de Feliu y Parejo: 
 “Al menos públicamente y desconcertados ante una lógica que 
prescinde de la negociación política, declinan su capacidad de 
enjuiciar críticamente la acción monárquica, como si tras la sucesión 
fueran garantes de la estabilidad del país; rebajan sensiblemente su 
listón reivindicativo; eluden las presiones directas o frontales sobre 
el régimen; se dejan llevar por la inercia del juego sistémico, auto-
limitando su capacidad de iniciativa, prescripción y provocación. 
Parece que, bien por agotamiento, bien por pragmatismo, carecen de 
valentía de proponer ningún proyecto alternativo”857 
Así, la integración negativa de los socialistas en el juego político llevaría a la antigua 
oposición a refugiarse en la conformidad, pasando de ser, “una oposición contra su 
Majestad”, a “una oposición de su Majestad”. El panorama pues, lejos de reflejar esos 
avances, haría evidente, sostiene El Harrif, “la continuidad de la naturaleza majzení 
del estado y del poder personal, lo que desmiente sólidamente las declaraciones sobre 
una supuesta nueva era”858.  
                                                          
855
 PAREJO, M.A: “Viejos y nuevos defensores del trono. La metamorfosis del autoritarismo marroquí”. Op. 
Cit, p.14.  
856
 Según Feliu y Parejo, “es un diagnostico aceptado afirmar la indefinición del proyecto político que 
emana del discurso del joven soberano. Su difusa y desdibujada propuesta navega en las procelosas del 
«nuevo concepto de autoridad» 1999, pasando por los intentos de perfilar un modelo de «democracia 
específicamente marroquí» 2001, para recalar en el reciente puerto de «una monarquía ciudadana» 2005, 
donde propone un nuevo pacto político y social para incorporar a su programa a actores económicos y 
a sectores más dinámicos de la sociedad civil” Ibíd.  
857
 FELIU, L y PAREJO, M.A: “Marruecos: la reinvención de un sistema autoritario”. Op. Cit, p.131.  
858
 Entrevista a Abdalá Al Harrif realizada el 22 de enero de 2003. Véase, FELIU, L: “El frente de 
rechazo y las elecciones legislativas de 2002: Espacio políticos y marginalidad en Marruecos”, En 
MESSAOUDI, A y VINTRÓ, J (coord.) (2005): Elecciones, partidos y Gobierno en Marruecos. Tirant lo 
Blanch. Valencia. p.45.   
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Las elecciones legislativas del 2002 no harían más que confirmar dicha continuidad. 
Siendo las primeras que se celebran al término previsto de la legislatura, también las 
primeras bajo el reinado de Mohamed VI, las mismas fueron igualmente amañadas: 
censo electoral que no refleja la realidad; distribución desigual de circunscripciones, 
falta de información, creación de partidos ad hoc, falsificaciones, etc.  
En cuanto a las medidas aprobadas para dotar de credibilidad al proceso electoral, se 
destaca por un lado: 
“A. El abandono del antiguo sistema de votación por mayoría y 
uninominal por un lado y su sustitución por una votación a base de 
listas proporcionales, en circunscripciones de tamaño medio y con una 
base mínima del 3%. B. El abandono del sistema de atribución de 
colores electorales a los partidos en liza y su sustitución por un 
sistema más moderno a base de símbolos y logotipos libremente 
elegidos por los propios partidos. C. El abandono del sistema de 
papeletas de voto múltiple y su sustitución por el sistema, más fiable 
en el contexto marroquí, de la papeleta de voto única, que incluye 
varias casillas en el logotipo de cada partido y en la cual el elector 
debe marcar la correspondiente a su elección. D. El abandono de 
procedimiento de elección basado en la introducción en la urna de la 
papeleta de voto envuelta en un sobre. Desde el momento en que no 
hay más que una papeleta única, es el elector quien debe doblarla en 
cabina e introducirla directamente en la urna. Una vez más, se trata 
de neutralizar el fraude”859.  
Por otro, se reduce el derecho de voto a la edad de 18 años, se revisa el censo electoral, 
se establece el importe global de la subvención concedida por el Estado a los partidos 
políticos y, se aprueba un nuevo Decreto el 7 de agosto del 2002, por el que se crean 91 
circunscripciones, para cubrir los 295 escaños, además de la lista nacional compuesta 
por 30 mujeres860.  
Sin embargo, apunta López García, el nuevo censo electoral otra vez quedó lejos de la 
realidad. El absentismo traducido en la ausencia de alrededor de 1.833.533 electores, 
prácticamente todos en el tramo de edad comprendido entre 20 y 30 años, permitía 
                                                          
859
 NACIRI, KH: “El marco jurídico y político de las elecciones del 2002”. Op. Cit, p.24.  
860
 “La Cámara de Representantes cuenta con 325 miembros, 295 de los cuales son elegidos en el marco 
de las circunscripciones (creadas por Decreto), y otros 30 en el marco de una lista nacional. Esta lista 
(jurídicamente neutra) constituye una innovación cualitativa de fuste, y de hecho, gracias a un 
acuerdo político consensuado, está compuesta enteramente por mujeres. Con ella se adoptó una 
importante decisión destinada a reforzar la representación femenina en el Parlamento” Ibídem, pp.25-
27  
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apreciar la indiferencia de los más jóvenes hacia estas elecciones861y estaba dando en 
realidad, una idea de lo que serían los resultados: una abstención que alcanzaría su 
récord histórico, 48%, un porcentaje de votos nulos que se volvería a situarse en un 
8,02%, un escenario político todavía más atomizado y, finalmente, un gobierno que 
acabará presidido por un tecnócrata y hombre de negocios, Driss Jettou.  
En lo que respecta al fenómeno de la atomización del escenario político marroquí, en 
estas legislativas se manifestará de un modo más claro, si tenemos en cuenta que el 
espectro de partidos, pasó de ser compuesto por 16 partidos 1997, a 26 en esta ocasión. 
En un intervalo de tiempo muy corto, se crearon desde el 29 de abril de 2001, hasta 15 
julio 2002, un total de trece formaciones, algunas incluso el mismo día tal y como se 
puede apreciar en el cuadro, en su mayoría escisiones de otras formaciones, fruto en 
muchas ocasiones, de conflictos personales, más que de divergencias ideológicas. 
PARTIDOS POLÍTICOS SIGLAS FECHA 
CREACIÓN  
Partido Liberal Marroquí Liberal PML 29.4.2001 
Partido de la Reforma y del Desarrollo PRD 2.6.2001 
Congreso Nacional Ittihadi.   CNI 21.10.2001 
Unión democrática UD 4.11.2001 
Partido de las Fuerzas Ciudadanas PFC 10.11.2001 
Alianza de las Libertades ADL 16.3.2002 
Partido Liberal Reformista PLR 22.3.2002 
Partido Jihad del Pueblo PJP 23.3.2002 
Partido Al Ahad. ALAHD 30.3.2002 
Partido de las Iniciativas Ciudadanas para el 
Desarrollo 
ICD 30.3.2002 
Partido del Medioambiente y del Desarrollo. PED 27.4.2002 
Partido de la Renovación y la Equidad. PRE 11.5.2002 
Partido de la Izquierda Socialista Unida GSU 15.7.2002 
Tabla 2: Fuente: Khalil Al Jazouli, 2009. 
                                                          
861
 LÓPEZ GARCÍA, B: “Marruecos virtual: reflexiones sobre las elecciones de 2002 a la luz de la historia 
electoral”, En MESSAOUDI, A y VINTRÓ, J (coord.) (2005): Elecciones, partidos y Gobierno en 
Marruecos. Tirant lo Blanch. Valencia. pp.67-68.   
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Los resultados obtenidos, afirmaron las denuncias que acompañaron el proceso, en el 
sentido de tener, confirmaba un observador entrevistado por López García, “el valor 
de ser «consensuados», lo que quería decir un tanto «retocados» con el consentimiento 
de los interesados”862; como lo prueba el mismo hecho de no haber publicado de una 
manera oficial los resultados obtenidos. Solamente la revista REMALD, señala López 
García hizo púbico meses después, un documento en el que no se sumaban a nivel 
nacional los resultados que no se incluían los votos de las listas femeninas863. 
 
 
Elaboración propia a partir de los datos de López García, 2005864. 
Del gráfico se desprende a simple la vista, cómo el mapa político bajo el reinado del 
nuevo Rey sufrió mayor “balcanización”, resultado de “la maquinaria de fabricación” 
de partidos que el majzén emplea como un arma para dispersar los votos y, multiplicar 
así los focos de poder, evitando la formación de una mayoría gubernamental sólida.   
En el nuevo gobierno formado unos días después, se integraron los mismos partidos 
políticos que estuvieron presentes en el gobierno de alternancia, con la inclusión del 
MP, reintegrado con el MNP, lo cual daba la impresión de que el cambio significaba 
únicamente un intercambio de carteras ministeriales. En efecto, el nombramiento de 
                                                          
862
 Ibídem, p.99.  
863
 LÓPEZ GARCÍA, B: “Análisis de los resultados generales. 15 de septiembre de 2007”. Observatorio 
Electoral TEIM. p.1.  
864
 Otros incluyen los partidos recién creados: UD, AlAHD, AL, PRD, PMAD, PML, PCNI, PFC.  
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Driss Jettou, confirmaría la continuidad del régimen majzeniano, en el cual el primer 
ministro ni goza de liderazgo respecto a los miembros del Gobierno ni tiene de hecho 
alguna potestad en el proceso de formación del mismo865. La transición se atasca. 
Al cumplirse el sexto aniversario de su acceso al Trono, a un año de la celebración de 
las octavas legislativas del 2007, los indicadores cuantitativos de democracia como se 
desprende del cuadro, reflejaban los enormes déficits que padecía el régimen a pesar 
de las reformas implantadas.  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                          
865
 EL MESSAOUDI, A y VINTRÓ, J (2005): Elecciones, partidos y Gobierno en Marruecos. Op. Cit, 
p.133 
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Medida Nombre y año 
del informe o 
base de datos 
Institución Indicador Puntuación, Ranking y 
Clasificación 
Derechos 
políticos y 
libertades 
Freedom House 
Report  
2005 
Freedom House 
(FH) 
PR: derechos 
políticos 
CL: libertades civiles 
PR:5, CL:4 (escala de 1, libre a 
7, no libre) 
Clasificación:  
Parcialmente libre. 
Grado de 
democracia de 
las elecciones 
previas 
Polyarchy 2.0  
2000 
Peace Resarch 
Institute of 
Oslo and Tatu 
Vanhanen 
ID: Indicador 
sintético de 
democracia, Part: 
participación. Comp.: 
competición 
ID: 3,89, máx. 49 
Part: 34,3, máx. 70 
Comp.: 11,34, máx.70 
(Mínimo democrático 
conjunto: ID:5, Part:10, 
Comp:30 
Clasificación: 
No democrática 
Consolidación de 
las instituciones 
democráticas y 
autoritarias 
Polity IV 
2004 
Center For 
International 
Development 
and Conflict 
Management, 
Univ. Of 
Maryland 
Democracy: 
consolidación 
instituciones 
democráticas 
Autocracy: 
Consolidación 
autoritaria Polity: 
síntesis de ambas 
Democracy: 0 
Autocracy: 6 
Polity: -6 
(Escala de +10, muy 
democrático a -10, muy 
autoritario) 
Clasificación:  
Consolidación autoritaria 
media.  
Percepción de la 
corrupción 
Transparency 
International 
Corruption 
Perception 
Index, 2007 
Transparency 
International 
(TI) 
TICPI: percepción de 
la corrupción 
TICPI: 3,5 puntos sobre 10, 
(escala de 1 muy corrupto a 10 
nada corrupto) 
Ranking: 72 de 179 países 
Manejo del 
cambio político y 
económico 
Bertelsmann 
Transformation 
Index (BTI) 
2006 
Bertelsmann 
Foundation 
MI: Management 
Index, calidad de 
gestión del cambio 
MI: 4,77 puntos sobre 10, 
Ránking: 62 de 119 países. 
Clasificación: Management 
with moderate success.  
Democracia, 
incluyendo 
status de la 
prensa y 
corrupción 
World 
Democracy 
Audit, mayo 
2007 
World Audit  World Democracy 
Rank: libertad 
política (FH) + 
prensa y corrupción 
(TI) 
World Democracy Ránking: 
93 de 150 países, 4 división de 
4  
Tabla 3: Fuente: Said Kirhlani, 2007866.   
                                                          
866
 KIRHLANI, S: “Ficha electoral: Marruecos/ Legislativas 7 de septiembre 2007”. Observatorio Electoral 
TEIM. p.2.  
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Dentro de este panorama “desolador”867 el tema de la buena gobernanza figurará en 
el centro del debate político tanto a nivel nacional como internacional. Definida en 
términos de participación, rendición de cuentas, transparencia, sostenibilidad y 
consenso, el joven monarca toma nota en vísperas de las elecciones del 2007 e inicia 
un proceso de reformas dirigidas a mejorar la situación sociopolítica respondiendo así 
a las exigencias de sus patrocinadores: FMI y del Banco Mundial.  
La buena gobernanza, entendida como “un proceso de coordinación de actores, de 
grupos sociales, de instituciones para lograr los objetivos discutidos y definidos de 
manera colectiva, en entornos fragmentados”868, requería de una profunda reforma 
en el terreno de la gobernanza electoral. Se trata de la Reforma del Código electoral y 
la Reforma de la Ley de partidos, a fin de favorecer siguiendo a EL Messaoudi “la 
racionalización y la normalización del terreno político”869.  
Respecto a la nueva Ley electoral870, la elección de los miembros de la Cámara seguía 
realizándose de acuerdo a un sistema de votación proporcional de lista. Las elecciones 
se celebran en sufragio universal directo a una ronda bajo la forma de resto mayor. 
De los 325 escaños que componen la Cámara de Representante, 295 se eligen a través 
de listas locales que corresponden al número fijado de circunscripciones, un total de 
95, quedándose reservados para lograr una mayor representatividad femenina en el 
parlamento, los 30 escaños restantes, que se eligen a través de  una lista nacional. El 
umbral exigido para acceder al primer escaño, pasó de un 3% en 2002, a un 6% en 2007 
cuya finalidad era hacer frente a la desintegración del campo político y a su excesiva 
fragmentación.    
En lo que concierne a la remodelación del marco jurídico que regulaba los partidos y 
que respondía a la necesidad de democratizar el funcionamiento de los mismos, la ley 
                                                          
867
 Véase VVAA (2006): La situación de Marruecos 2005-2006. (en árabe). Imprimerie Najah El Jadida. 
Rabat.   
868
 EL MESSAOUDI, A: “Gobernanza y realidades electorales en Marruecos: las legislativas de 2007”, En 
UNED, Revista de Derecho Político, Nº78, mayo-diciembre, 2010, pp.161-186. Cita p. 165. 
869
 Ibíd.   
870
 Véase detalladamente, «Recueil des textes juridiques» Nº17: Code électoral. Incluant les dernières 
modifications de 2007, introduites par la loi 23.06.  Présentation de M’hammed Lafrouji. Imprimerie Najah 
El Jadida. Casablanca. 
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Nº36.04, en vigor desde febrero de 2006, garantiza en opinión del El Messaoudi una 
mejor representatividad, dentro de las estructuras de partidos, mayor transparencia 
en la organización, así como un mayor control de las finanzas de los mismos871.  
En esta línea de argumentación y siguiendo con las prácticas reconfortantes dirigidas 
a dotar de un verdadero éxito a estas segundas legislativas bajo el reino de Mohamed 
VI, se permitirá por primera vez en la historia electoral marroquí, la vigilancia de los 
observadores nacionales e internacionales, se publicarán rápidamente los resultados y 
no se registrarán “casos graves de intervencionismo de la Administración a favor de 
ningún candidato, aunque la Asociación Marroquí de Derechos Humanos, denunció 
infracciones que favorecieron a la lista del candidato independiente y ex delegado del 
Ministerio del Interior, Fouad Ali Al Himma”872 
La competición también estuvo abierta, pues van a concurrir, 33 partidos políticos, 
dos coaliciones y 13 listas independientes, aunque el fenómeno de la creación ad hoc 
de partidos en vísperas de cada comicios no va a desaparecer; se crean esta vez cinco 
formaciones: el Partido Al-Badil Al-Hadari, el Partido del Renacimiento y la Virtud 
(PRV), y el Partido de la Umma (PU), los tres de corte islamista; la Unión Marroquí 
para la Democracia (UMD) y el partido laborista (PT) desde la izquierda873. 
                                                          
871
 Lo más llamativo, prosigue la misma, “es el espíritu subyacente de racionalización del terreno 
político que se desprende, en primer lugar, de las nuevas condiciones materiales y morales para la 
constitución de un partido político, y posteriormente, de la ratificación de la unión entre partidos (…) 
Se exige por ejemplo, entre las condiciones materiales para la constitución de un partido, la presencia 
de 300 miembros fundadores residentes al menos la mitad en las regiones con un mínimo de 15 
miembros por región, así como la celebración de un congreso fundador en un plazo de un año a partir 
de la fecha de recepción de la notificación de aprobación de la constitución de partido, emitida por el 
Ministerio del Interior (art.13) (…) Además de estas condiciones de naturaleza material, la ley fija 
también las condiciones de la naturaleza moral. De hecho se considera «de efecto nulo cualquier 
constitución de partido político fundada en una base religiosa, lingüística, étnica o regional o, de 
manera general en cualquier condición discriminatoria o contraria a los derechos humanos». (art.4) 
Otras disposiciones de la ley 36.04 predisponen a la concentración del terreno político, sobre todo, a 
través de la consagración de todo un título de la ley a la unión de los partidos políticos y su fusión (…) 
la nueva norma de partido fomenta que los partidos políticos legalmente constituidos se organicen en 
uniones dotadas de personalidad jurídica, con objeto de obrar colectivamente a favor de la realización 
de objetivos comunes (art.41). Junto a la unión entre los partidos, la nueva ley favorece también la 
fusión entre las formaciones políticas, dotándoles de los mismos derechos y obligaciones que al resto 
de las formaciones políticas. Véase, EL MESSAOUDI, A “Gobernanza y realidades electorales en 
Marruecos: las legislativas de 2007” Op. Cit, p.169.  
872
 KIRHLANI, S “Ficha electoral: Marruecos/ Legislativas 7 de septiembre 2007”. Op. Cit, p.6.  
873
 Ibídem, pp.1-2.  
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Sin embargo, persistirán las similares desigualdades del censo, que dejarían fuera tal 
y como se ve en cuadro 1, a muchos ciudadanos. De nuevo, subraya López García; 
estamos ante un censo que, 
“deja fuera a casi cinco millones de electores prácticamente un 
cuarto de la población en edad de votar. La mayor desproporción se 
encuentra entre los más jóvenes. Los electores entre 18 y 24 años 
suponen sólo el 9% del censo electoral, mientras esa misma franja de 
población según el censo de 2004 debería de representar el 24,12% de 
los que cuentan con edad de votar. Eso quiero decir ni más ni menos 
que 3.521.265 jóvenes que deberían estar en las listas electorales no lo 
están y no podrán por tanto votar”874.    
Otra vez, y al no existir una fractura entre los partidos de derecha e izquierda, ni 
siquiera entre los de la mayoría y de la oposición, los marroquíes se enfrentaron a un 
terreno político muy ambiguo, que les hacía creer que no existe un proyecto político 
definido, ni una estrategia política en sí y, por tanto que no merecía la pena votar875.  
En efecto, la despolitización de los marroquíes muestra que el problema, no empieza 
y termina con la neutralidad, necesaria pero no suficiente. El problema ahora no será 
cómo elegir, sino directamente a quién. En este sentido, AlRumani en La credibilidad 
del discurso partidista en Marruecos, obra que escribió en vísperas de las elecciones de 
2007, señalaba los sesgos de un discurso partidista fundado en promesas y carente de 
programas realistas, un discurso en su opinión “demagógico, propio del marketing 
político”876 
 
 
 
                                                          
874
 LÓPEZ GARCÍA, B: “Análisis preelectoral 8. Los que no irán a votar: los desequilibrios del censo 
electoral”. Observatorio Electoral TEIM,  agosto 2007. p.2.   
875
 Efectivamente, el sondeo realizado entre el 28  de septiembre y el 11 de octubre de 1007 por el 
Gabinete LMS-CSA por cuenta de la Asociación 2007 Daba, demuestra que los motivos principales que 
llevaron al 63% de los marroquíes inscritos en las listas electorales a no votar en las legislativas del 7 
de septiembre, fueron la falta de credibilidad en los candidatos, su poco interés por los asuntos que 
interesan a los ciudadanos y el incumplimiento de los compromisos electorales anteriores. Véase, EL 
MESSAOUDI, A “Gobernanza y realidades electorales en Marruecos: las legislativas de 2007” Op. Cit, 
p.182.  
876
 ALRUMANI, A (2007): La credibilidad del discurso partidista en Marruecos. Qué hay después de las 
elecciones de 2007. Ediciones Zaouia-arts. Rabat. pp.21-50.   
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Fuente: López García. Revista de Estudios Internacionales Mediterráneos, Nº 4, enero 2008. 
Los resultados como se detalla en los cuadros 2 y 3, asimismo, en el gráfico, dieron la 
victoria al partido Istiqlal que, a pesar de no haber sido el partido más votado, fue el 
ganador en escaños, lo que demuestra que “el découpage” de circunscripciones, está ahí 
para ejercer de control, evitando así el mal mayor del régimen: la formación de una 
mayoría capaz de hacer frente a la dominación majzeniana.   
Cuadro 1: Elecciones legislativas 2007.  
Partidos Votos Escaños Coste/Escaño % V % Escaño Tasa 
P.I 494256 46 1.675 10,7 15,6 1,46 
P.J.D 503396 40 1.706 10,9 13,6 1,24 
M.P 426849 36 1.447 9,3 12,2 1,31 
R.N.I 447244 34 1.516 9,7 11,5 1,19 
U.S.F.P 408945 33 1.386 8,9 11,2 1,26 
U.C 335116 27 1.136 7,3 9,2 1,25 
P.P.S 248103 14 841 5,4 4,7 0,88 
F.F.D 207982 9 705 4,5 3,1 0,68 
M.D.S 168960 9 573 3,7 3,1 0,82 
Otros 1342666 47 4.551 29,7 15,9 0,54 
Total 4583517 295 
 
100 
  Elaboración propia. 
 
 
 Datos Año Año 
 Elecciones 2002 2007 
Censo de 
población 
29.680.069 33.757.175 
Censo 
Electoral 
13.884.467 15.510.503 
nulos 1.114.527 1.131.393 
válidos 6.050.678 4.648.498 
% 
abstención 
48.4% 63% 
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Cuadro 2:  
 
  
 
 
 
 
 
                             
                            Elaboración propia. 
 
 
 
 
                                                                            Elaboración propia. 
Lo primero que llama la atención de los datos presentados, es que el primer partido 
en votos PJD no resulta el vencedor en términos de escaños. López García considera 
esta distorsión como un resultado directo de los efectos del sistema electoral, idea que 
parece bastante acertada si tenemos en cuenta que el diseño de circunscripciones hace 
que el coste de escaño sea desigual entre un partido y otro: PI (1,67); PJD (1,70); 
USFP (1,38) etc.  
Candidaturas Femeninas Escaños 2007 % escaños 
P.I 6 15,59% 
 P.J.D 6 13,56% 
M.P 5 12,20% 
R.N.I 5 11,53% 
U.S.F.P 5 11,19% 
U.C Anulada 9,15% 
P.P.S 3 4,75% 
F.F.S   3,05% 
M.D.S   3,05% 
Otros   15,93% 
Total 30 100,00% 
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El segundo dato llamativo es el reducido número de votos que han conseguido los 
principales partidos políticos en comparación con los comicios anteriores del 2002. La 
abstención ha afectado a todas las formaciones políticas, más del 60%; aunque haya 
tenido mayor impacto en la izquierda marroquí que quedó en la quinta posición con 
sólo 33 escaños, superada por un partido como el PJD, que ni siquiera se presentó en 
todas las circunscripciones.  
El tercer dato sería la tasa de abstención histórica, 37% (30% en las ciudades, 43% en 
las zonas rurales). Una masa abstencionista que según Kirhlani se puede dividir: 
 “entre un grupo que vetaba unas elecciones de tan poca utilidad 
para el proceso de democratización de la vida política, otro grupo 
constituido por los desilusionados de la izquierda gubernamental 
que no han sido seducidos ni por el PJD ni por las pequeñas 
formaciones de izquierda y un tercer grupo, mayoritariamente 
rural, que entendió la desvinculación de las autoridades locales 
durante los preparativos y el desarrollo de las elecciones como un 
indicio de la poca importancia del proceso”877.  
Sin olvidar, lo que consideramos en la presente tesis dos de los hándicap más graves: 
la ausencia de cultura democrática y la falta de representatividad y de credibilidad de 
los partidos políticos marroquíes. Una situación que exigía según López García, “un 
verdadero examen de conciencia por parte de todos los partidos, en tanto que son los 
responsables de su descrédito generalizado en todo el país como lo ha demostrado el 
absentismo, del crecidísimo voto blanco y nulo, así como del descenso en el apoyo”878  
En virtud de lo dicho, se entiende porque para muchos, la llegada de Mohamed VI no 
supuso cambio alguno; solamente se trata, diría Jaled Jamai,  de una continuidad en 
el cambio y no de cambio en la continuidad, es decir: “la única alternancia exitosa ha 
sido la de Hassan Ben Mohamed, sustituido por Mohamed Ben Hassan”879  
 El intervalo de tiempo que va desde la Constitución de la madurez, 1996, hasta la 
irrupción de la mal denominada, “primavera árabe” 2010,  revelará con claridad, diría 
López García, “las insuficiencias del texto, agrandadas por una práctica en la que la 
antigua oposición convertida en el gobierno ha tenido una gran responsabilidad, pues 
                                                          
877
 KIRHLANI, S: “Ficha electoral: Marruecos/ Legislativas 7 de septiembre 2007”. Op. Cit, pp.5-6.  
878
 LÓPEZ GARCÍA, B: “Análisis de los resultados generales. 15 de septiembre de 2007”. Op. Cit, pp.3-4.  
879
 Entrevista concedida a Dalle. Véase, DALLE, I (2006): Los tres Reyes. Op. Cit, p.781.  
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no ha sabido ni desarrollar, ni aprovechar las relativas posibilidades que ofrecía la 
Constitución de 1996”880 como lo demuestra el deficitario desarrollo socioeconómico, 
que mantiene a buena parte de la sociedad marroquí en condiciones insufribles881.     
Envueltos en “una estabilidad inestable” la primavera árabe “aterriza” en el escenario 
marroquí de un modo suave y, controlado, si tenemos en cuenta dos realidades. Una, 
la limitada capacidad de movilización del Movimiento del 20 de Febrero, la segunda 
el talento del majzén que ha sabido gestionar el descontento popular, valiéndose de la 
estrategia del palo y la zanahoria. Eso es, sin renunciar completamente a las medidas 
represivas, daría prioridad a la negociación.  
Por un lado, los jóvenes del M20F y, aún respaldados por un sinfín de asociaciones, y 
sindicatos, en especial, la Asociación marroquí de Derechos Humanos AMHD, así 
como, la Red Democrática Marroquí de Solidaridad con los Pueblos, e incluso de la 
poderosa asociación de Justicia y virtud, es evidente que la respuesta popular no fue 
masiva, principalmente por las limitaciones que presentaba el discurso del M20F, por 
la falta de coordinación entre sus integrantes y, también por la cariz que tomaban las 
revueltas en los países vecinos, saldados con miles de muertes. Sin olvidar, apunta 
Fernández Molina, la ausencia de un responsable, “de una figura emblemática en la 
que focalizar el descontento popular”. A quién responsabilizar se preguntaba;  
 “¿Al Gobierno? ¿Al primer ministro, Abas El Fasi y su clan que 
acapara numeroso puestos de relieve en el Ejecutivo y las empresas 
públicas? ¿Al boyante Partido PAM, fundado en 2008 por el amigo 
del rey, Fouad Ali Al Himma? ¿Al parlamento? ¿Al entorno directo 
del rey? ¿Al inefable majzén? Todos estuvieron presentes en los 
eslóganes y las pancartas de los manifestantes: todos y ninguno eran 
culpables. Su función de válvulas de seguridad del sistema político 
quedó una vez más en evidencia” 882:  
Por otro, no fueron pocas las medidas, los gestos y las decisiones cuya finalidad era 
desactivar las movilizaciones y evitar así a toda costa, un escenario parecido al de los 
vecinos. Desde algunas medidas preventivas, entre las cuales se destaca, “el aumento 
de las subvenciones a los productos alimenticios básicos y el combustible, subidas de 
                                                          
880
 LÓPEZ GARCÍA, B: “Marruecos: la voluntaria in voluntaria distancia política de Europa” Op. Cit, p.29   
881
 Véase detalladamente, «Le Rapport sur le développement humain», Maroc, PNUD, 2013.  
882
 FERNÁNDEZ MOLINA, I: “Análisis eventual. Marruecos/ la gestión del régimen y las perspectivas de 
continuidad de las protestas”. Observatorio Electoral TEIM, marzo 2011. p.3  
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sueldo a algunos funcionarios, creación de puestos de trabajo para diplomados en 
paro, entrada en vigor del seguro médico obligatorio y, ampliación de la asistencia 
sanitaria gratuita, establecimiento de un subsidio de desempleo etc.”883; pasando por 
las reuniones que mantuvieron el primer ministro y el ministro del interior con los 
líderes de los principales partidos, con representación parlamentaria; asimismo, con 
los cuatro principales sindicatos y las principales asociaciones de jóvenes en paro, 
hasta los gestos de indulto a periodistas y activistas, condenados por la justicia, en la 
mayoría de las veces, por injurias y calumnias al rey, o a su círculo “sagrado”. 
Con todo ello y para evitar todo riesgo innecesario, el Rey-ciudadano884 y como tituló 
el periódico Akhbar al-yawm, en su portada principal del día siguiente al discurso real: 
“Sorpresa: el Rey derroca al régimen”, con alusión al Gobierno e inspirado en el lema 
levantado por los revolucionarios egipcios, lo cual, y proviniendo de un medio de los 
más críticos, aquel titular, ya parecía un anuncio anticipado de la victoria del majzén.   
En su discurso, del 9 de marzo de 2011, anunció su intención de llevar a cabo todo un 
paquete de reformas constitucionales885 que sometería a aprobación popular mediante 
un referéndum el siguiente mes de junio. La ilusión es total, al menos sobre el papel. 
El pueblo, entusiasmado, agradece al Rey su comprensión de los problemas y, a nivel 
internacional, llovían las felicitaciones por tan gigantesco paso de apertura cuando en 
otras partes del mundo árabe, la violencia era “el único diálogo posible”. Sin duda en 
                                                          
883
 Ibíd.  
884
 En su discurso del Trono de 2007, definirá la monarquía marroquí: en términos de “un Rey-
ciudadano que vela por su pueblo, tomando la justa medida de las preocupaciones de cada mujer 
marroquí y de cada hombre marroquí, informándose sobre el terreno de su situación (…) Es una 
monarquía de carácter activo, que no se conformaría con limitarse a un concepto forzosamente 
reductor, ni a sus prerrogativas ejecutivas, o al órgano legislativo o a la autoridad judicial. Estas 
instituciones constitucionales tienen sus competencias ejercidas sobre la base del principio de la 
separación de poderes distintos de la Realeza”, lo cual, como bien señala López García, no supone en el 
fondo ninguna diferencia con respecto a cómo concebía Hassan II la monarquía marroquí, que en su 
libro El desafío, recalcará “la necesidad del pueblo marroquí de una monarquía popular, islámica y 
gobernante”. Véase, LÓPEZ GARCÍA, B: “Marruecos: la voluntaria/ in voluntaria distancia política de 
Europa. Op. Cit, pp.31-32 
885
 Se destacan como importantes novedades la constitucionalización de la regionalización avanzada, 
el reconocimiento oficial de la pluralidad marroquí, especialmente la cultura Amazig, más poderes a 
las instituciones del Primer ministro y del Parlamento, el fortalecimiento de los partidos políticos, la 
separación de poderes y la independencia de la justicia. KIRHLANI, S: “Análisis eventual: Mohamed VI 
responde al clamor popular con una ilusionante reforma constitucional”. Observatorio Electoral TEIM, marzo 
2011. p.2.  
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estos gestos radica la excepcionalidad del régimen marroquí que, al evitar siempre 
una confrontación directa, logra con otros medios, los fines que se propone.    
Así, y siguiendo con la tradición de las Constituciones otorgadas, se declina la opción 
de una Asamblea Constituyente, una de las primeras reivindicaciones del M20F. En 
su lugar, el mismo Rey y como manda la costumbre, designa una comisión presidida 
por “un constitucionalista de renombre”: Abdellatif Mennouni886 y cuya misión sería 
llevar a cabo el proceso de cambio constitucional que, lógicamente no concierne a los 
cinco pilares indiscutibles del régimen: “el islam como religión de Estado, Imarat al-
Muminin, (la Comandancia de Creyentes), la Monarquía, la integridad territorial del 
reino y, la opción democrática”887, sino que hay que concebirla como una renovación 
del compromiso ya que, como bien señalan Parejo y Feliu,  
“no ha supuesto un cambio en la naturaleza autoritaria del 
régimen. Marruecos sigue siendo un régimen de autoritarismo 
cuasi competitivo donde la autonomía del gobierno y del 
parlamento se haya subordinada a una monarquía de carácter 
ejecutivo y legislativo, aunque se permita una competencia política 
limitada”888 
Es decir a pesar de las aparentes concesiones, el Rey no cede sus prerrogativas básicas 
y sigue siendo, “el único fusible” para utilizar de nuevo la tan exacta expresión del ex 
Presidente Felipe González. El Emir de los Creyentes, como señala Abdellatif Agnouch 
dispone de un poder que va más allá de lo constitucional. Se trata según el mismo  
“de la supremacía constitucional absoluta de este derecho califal, que 
constituye un nivel superior que no puede ser contradicho por el 
inferior, sometido a él, y que se limita a un conjunto de reglas y 
técnicas jurídicas que permiten el juego parlamentario y que se 
sitúan únicamente en el nivel del gobierno y del parlamento”889.  
                                                          
886
 Abdellatif Mennouni, además de ser un reconocido catedrático de Derecho Constitucional y ex 
presidente de la Asociación Marroquí de Derecho Constitucional (1994-2008), es uno de los profesores 
del monarca Mohamed VI, ex militante de la USFP y ex presidente de la UNEM. Ha sido presidente 
de la Organización Marroquí de Derechos Humanos (OMDH) y goza del respeto y admiración de la 
élite política e intelectual marroquí. Ibídem, p.3.  
887
  Ibíd.  
888
 PAREJO, M.A y FELIU, L: “Identidad y regionalización: los actores políticos marroquíes ante la reforma 
constitucional de 2011”, En RIPS, Vol.12, Nº 2, 2013, pp.109-126. Cita, p.110.  
889
 Citado en, LÓPEZ GARCÍA, B: “Marruecos: la voluntaria/ in voluntaria distancia política de Europa”. 
Op. Cit, p.33.  
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El texto resultante, respaldado prácticamente por todas las fuerzas políticas y por los 
ciudadanos marroquíes, también los residentes en el extranjero, que aprobaron en el 
referéndum  del 1 de julio, con una tasa de 98,5% de votos afirmativos y un porcentaje 
de participación que alcanzó el 73,5%, la nueva Carta Magna, pretende avanzar en el 
proceso de democratización de las instituciones instaurando las condiciones para una 
democracia participativa, “basada en la elección de instituciones elegidas a través de 
elecciones libres, sinceras y periódicas y, en la que los poderes públicos promueven la 
participación en la vida política, económica, social y cultural” (art.1.2.6). 
Ampliado notablemente el número de leyes orgánicas, la reforma de la Constitución 
apenas introdujo cambios en las reglas del juego. La ley de partidos, la ley electoral y 
el reglamento de la Cámara de Representantes incorporan las siguientes novedades: 
Respecto a la Ley orgánica [29-11] que regula el ámbito de los partidos políticos, y que 
viene a vigorizar las normas aprobadas en la anterior Ley de 2005, introduce cambios 
a la vez que suscribe algunas importantes continuidades. Así y en lo que respecta a la 
fundación de nuevos partidos, la Ley estipula por un lado, tal y como fue antes: la 
imposibilidad de crear un nuevo partido político sobre una base religiosa, lingüística, 
étnica o regional, tampoco sobre toda base discriminatoria o contraria a los Derechos 
Humanos. Se prohíbe la creación de partidos políticos contrarios a la Constitución o 
que atenten contra la religión islámica, el régimen monárquico o, la integridad 
territorial del Reino. (art.4).  
En cuanto al proceso de fundación, la ley disminuye la edad exigida a los fundadores 
de un partido político de 23 a 18 años (art.5); establece para los mandos directivos, la 
obligatoriedad de que sus estatus recojan los criterios de duración y renovación de los 
altos cargos de responsabilidad (art.29); incrementa el número de comisión que deben 
de existir de forma imperativa en el seno de los partidos, medida que se suma a las ya 
existentes comisiones de control de las finanzas y del arbitraje (art.29). Se acortan los 
plazos de tramitación de la autorización de los mismos, siendo el órgano responsable 
ahora de rechazar su legalización o de la disolución, un Tribunal administrativo, y ya 
no el Ministerio del Interior.  
Asimismo, y para controlar la proliferación de pequeños partidos, se aumenta de un 
modo considerable el número de participantes exigido en los congresos constitutivos 
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de los partidos, evento que debe celebrarse en un plazo máximo de un año desde la 
autorización y, que debe contar con al menos 1.000 congresistas (art.11); el doble de la 
ley anterior.  
Respecto al tema de su financiación, el reglamento cambia tanto para las donaciones 
públicas como privadas:  
“En relación con la financiación privada, se incrementa de 100.000 
a 300.33 DH la cantidad que un mismo donante puede realizar por 
año a un partido. Asimismo, se aumenta de 5.000 a 10.000 DH la 
cantidad mínima que de forma obligatoria se debe a hacer a través 
de cheque bancario o postal (arts. 31 y 40). En cuanto a la 
financiación pública, se regula de modo distintivo al anterior texto 
legal: una donación anula igualitaria a aquellos partidos que se 
presentan a las elecciones legislativas en al menos el 10% de las 
circunscripciones locales; la financiación parcial cada cuatro años 
de los gastos de celebración de los congresos ordinarios a los 
partidos que cumplen el requisito de cobertura del 10% de las 
circunscripciones locales; una donación anual suplementaria a los 
que hayan obtenido al menos 3% de los votos en las elecciones 
legislativas; una donación anual proporcional a los escaños y votos 
obtenidos por los partidos que superen el 5% de los votos y; la 
financiación de las campañas electorales locales, regionales y 
legislativas en función del número de votos y escaños a nivel 
nacional (arts. 32-36)”890  
En lo que concierne a la nueva Ley relativa a la Cámara de Representantes [27-11], 
cuyo alcance es bien modesto, introduce los siguientes cambios: el nombramiento del 
Jefe de Gobierno de las filas del partido ganador; la reducción de la edad para ser 
elegible de 23 a 18,  el mantenimiento la cuota asignada a las mujeres en 2002, creando 
otra similar a los jóvenes menores de 40 años; ampliándose así el número total de los 
escaños que pasa de 325 a 395, repartidos de la siguiente manera: 305 escaños son 
elegidos en 92 circunscripciones locales; 60 escaños en una circunscripción nacional 
reservada a las candidaturas femeninas y, 30 escaños en una nueva circunscripción 
nacional, especial para los más jóvenes y, finalmente, la prohibición del fenómeno de 
la “trashumancia”, es decir, la pérdida de la condición de parlamentario para aquellos 
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 SZMOLKA, I y CAZORLA, A: “El sistema de partidos marroquí tras la Primavera Árabe”, En Revista 
TEIM, Nº 14, enero-junio, 2013. p.4.  
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que abandonan el partido con el que se hayan concurrido en las elecciones para entrar 
en otro891(art.61).  
Respecto a la nueva Ley electoral [57-11], se mantiene la fórmula establecida en 2002, 
que consiste en un reparto de escaños proporcional, de resto mayor, en listas cerradas 
y bloqueadas. Permanece la barrera electoral del 6% en las circunscripciones locales, 
aunque en la circunscripción nacional que concierne a mujeres y jóvenes, disminuye 
a un 3%, obligatorio para acceder al primer escaño.  
En este sentido, es de resaltar que el nuevo diseño de las circunscripciones llevado a 
cabo por el Ministerio del Interior y aprobado para las elecciones legislativas de 2011, 
contrarrestaba las mejorías que debía introducir el sistema electoral. Un diseño hecho 
a medida diría López García, como dan cuenta de ello, a modo de ejemplo, el gran 
desequilibrio existente entre:    
 “la prefectura de Rabat que alberga a más de un millón de 
habitantes y que, le correspondieron 7 diputados, mientras que la 
provincia de Safi, de unos 880.000 habitantes le correspondieron 8; 
o la provincia de Tánger que albergaba casi un millón de 
habitantes le correspondieron 4 escaños, mientras que Nador, de 
menos de 400.000 habitantes le correspondieron 6”892  
Por último, cabe señalar que se aprobaron otras medidas tales, la suspensión de la 
tarjeta de votante, considerándose válido para votar el NIE, y la promulgación  de la 
ley [30-11] que garantizaba la presencia de  observadores independientes y neutros en 
el transcurso de la jornada electoral.  
Precipitadamente, ésta última se fija para el día 25 de noviembre de 2011. Sin margen 
para debatir el contenido de estas reformas políticas y electorales893, y en un contexto 
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 Según Boumakani, el fenómeno de la trashumancia es distinto al transfuguismo, ya que, mientras 
en el segundo caso, el diputado abandona su partido, al que siempre puede volver, en el primero caso, 
el abandono es irreversible. Véase, BOUMAKANI, B: “La prohibition de la trashumance politique des 
parlementaires”, En Études de cas africains, en Revue français de Droit Constitutionnel, Nº75, 2008.  
892
 KIRHLANI, S: “Análisis eventual: Marruecos/Reflexiones sobre las nuevas reglas del juego”, En 
Observatorio Electoral TEIM, noviembre 2011. p.3.  
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 Tal y como recoge Said Kirhlani, siguiendo el testimonio de Bouabid, uno de los jóvenes dirigentes 
de la USPF, “el debate parlamentario sobre estos contenidos daba pena porque muchas de estas leyes 
se aprobaron en unas sesiones que brillaban por la ausencia de los diputados, como fue el caso de la 
Ley Orgánica de los partidos políticos que fue aprobada el pasado 7 de octubre, por 52 votos a favor y 
24 en contra en un parlamento que cuenta con un total de 325 escaños”. Ibídem, p.2.  
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bastante deteriorado en cuanto a desempeño democrático, como dan cuenta de ello la 
actualización del cuadro de indicadores democráticos.  
Medida Nombre y año 
del informe o 
base de datos 
Institución Indicador Puntuación, Ranking y 
Clasificación 
Derechos 
políticos y 
libertades 
Freedom House 
Report  
2011 
Freedom House 
(FH) 
PR: derechos políticos 
CL: libertades civiles 
PR:5, CL:4 (escala de 1, libre a 
7, no libre) 
Clasificación:  
Parcialmente libre. 
Grado de 
democracia de las 
elecciones previas 
Polyarchy 2.0  
2003 (referido al 
año 2003) 
Peace Resarch 
Institute of 
Oslo and Tatu 
Vanhanen 
ID: Indicador 
sintético de 
democracia, Part: 
participación. Comp.: 
competición 
ID: 4,24, máx. 49 
Part: 12,1, máx. 70 
Comp.: 35, máx.70 
(Mínimo democrático 
conjunto: ID:5, Part:10, 
Comp:30 
Clasificación: 
No democrática 
Consolidación de 
las instituciones 
democráticas y 
autoritarias 
Polity IV 
2010  
Center For 
International 
Development 
and Conflict 
Management, 
Univ. Of 
Maryland 
Democracy: 
consolidación 
instituciones 
democráticas 
Autocracy: 
Consolidación 
autoritaria Polity: 
síntesis de ambas 
Democracy: 0 
Democracy: 0 
Autocracy: 6 
Polity: -6 
(Escala de +10, muy 
democrático a -10, muy 
autoritario) 
Clasificación:  
Consolidación autoritaria. 
Percepción de la 
corrupción 
Transparency 
International 
Corruption 
Perception 
Index, 2011 
Transparency 
International 
(TI) 
TICPI: percepción de 
la corrupción 
TICPI: 3,4 puntos sobre 10, 
(escala de 0 muy corrupto a 10 
nada corrupto) 
Ranking: 80 de 182 países 
Manejo del 
cambio político y 
económico 
Bertelsmann 
Transformation 
Index (BTI) 2010 
Bertelsmann 
Foundation 
MI: Management 
Index, calidad de 
gestión del cambio 
MI: 4,02 puntos sobre 10, 
Ranking: 98 de 128 países. 
Clasificación: Manejo 
moderado.  
Democracia, 
incluyendo status 
de la prensa y 
corrupción 
World 
Democracy 
Audit, diciembre 
2011 
World Audit  World Democracy 
Rank: libertad política 
(FH) + prensa y 
corrupción (TI) 
World Democracy Ranking: 
101 de 150 países,  
44 división de 4  
Tabla 4: Fuente: Fernández Molina, 2011894. 
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 FERNÁNDEZ MOLINA, I: “Ficha Electoral. Marruecos/Elecciones Legislativas”, En Observatorio 
Electoral. TEIM, noviembre 2011. p.3.  
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Consideradas las más transparentes y competitivas de la historia electoral marroquí, 
se presentaron un total de 31 partidos en las circunscripciones locales; de los cuales 
cabe resaltar que sólo 12 superaron una tasa de cobertura superior al 75%, siendo el PI 
el único que presentó candidatura en la totalidad de circunscripciones y, sólo 19 en las 
listas nacionales, lo que refleja claramente, la escasa implantación de los partidos.  
En este sentido, y mientras el espectro del campo ideológico lo clasifican los analistas 
en dos grandes corrientes: «la socio-liberal»; y «la conservadora religiosa»895; el 
espectro ideológico de los marroquíes es muy diverso: una amalgama de tendencias, 
que la revista Le Journal Hebdomadaire, como bien señala López García y, jugando 
entre el humor y la política de ficción, distingue al menos 15 tendencias o “tribus”: 
«Absolutistas» de derecha e izquierda, que sostienen al poder tal y 
como es, «Indecisos» entre si sirve de algo o no participar en los 
comicios, «Islamófilos», cercanos a las formaciones islamistas, 
«Comprables», dispuestos a dar su voto al mejor pagador, 
«Islamófobos», erradicadores a ultranza, «Izquierdosos nostálgicos» 
de maoísmo de antaño, «Decepcionados de la USFP», «Tradi-
istiqlalianos», clases medias nostálgicas de otro tiempo, «Berbero-
maníacos», etnicistas-nacionalistas de nuevo cuño, «Radicales o 
fanáticos», proclives a justificar el terrorismo, «Cofrades», o sufíes 
apolíticos, «Apóstoles del Cheij» o sufíes politizados partidarios de 
Yassin, «Despistados versátiles» y «Pasotas». Ninguna -o casi 
ninguna- de estas «tribus» se identifica con un único partido 
determinado, pero todas ellas dan idea, pese a que están definidas 
en clave del humor, de que no sólo el panorama político de los 
partidos se encuentra segmentado y atomizado, sino que quien lo 
está ante todo es la propia sociedad marroquí”896   
Reflejo de ello, es la baja participación que, a pesar de situarse en un 45,5%; no hay 
que olvidar que se trata, otra vez de un porcentaje engañoso si se tiene en cuenta que:  
“En primero lugar, porque se calcula sobre el número de inscritos en 
el censo electoral (13.626.357) y no sobre el total de personas con 
derecho al voto (21.642.000), lo que excluye de un plumazo al 37% de 
                                                          
895
 «La socio-liberal» en la que se incluyen a partidos de izquierda como la USFP, el PPS, el PSU y 
otros movimientos de la izquierda radical y, «la conservadora religiosa», que a su juicio, reunía a la 
gran mayoría del país, dividida a su vez en dos ramas, la democracia integrada por el Partido Istiqlal y 
otra, sin una definición clara, representada por el PJD, con una visión, según la expresión de 
Benameur, “desgraciadamente atada al Estado islamista”, sin atreverse a reconocer el Islam como 
mero referencial en términos de valores y sin aceptar plenamente las reglas de la alternancia política 
con el reconocimiento de los diversos actores”. Véase, LÓPEZ GARCÍA, B: “Marruecos: la voluntaria/ 
in voluntaria distancia política de Europa. Op. Cit, p.54.   
896
 Ibídem, p.55.  
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éstas (8 millones). Tomando en consideración el número total de 
marroquíes mayores de edad, la tasa de participación descendería 
aproximadamente al 28%. En segundo lugar, el aumento de 
participación en comparación con los comicios de 2007 se reduce a 
casi nada en términos absolutos, ya que el último censo electoral, es 
casi 2 millones inferior al de aquella cita (15.510.503). En realidad, el 
proclamado crecimiento del número de votantes se limita a apenas 
450.000. Calculada sobre el censo de 2007, la participación de 2011 
descendería al 39%. Otro elemento que relativiza la tasa de 
participación oficial, siguiendo con la tónica de anteriores elecciones, 
es el elevadísimo porcentaje de voto nulo (incluido el blanco),  
estimado en un 1.361.511, es decir, un 22,3%”897 
Este hecho, es el que, en opinión de López García relativiza bastante la significación 
de la victoria del partido islamista PJD, que sólo ha obtenido el 5% del favor del total 
de ciudadanos en edad de votar898.  
 
Fuente: Fernández Molina, 2011.  
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 FERNÁNDEZ MOLINA, I: “Ficha Electoral. Marruecos/Elecciones Legislativas”. Op. Cit, p.7.  
898
 LÓPEZ GARCÍA, B: “Análisis eventual: Marruecos/ la relativización del triunfo islamista y las 
perspectivas del gobierno de Benkiran”, En Observatorio Electoral. TEIM, diciembre 2011. p.2. 
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              Fuente: Elaboración propia.  
Y con ello, llega la segunda “imagen histórica” de la historia política marroquí, con el 
nombramiento de Abdelilah Benkiran, el líder islamista del PJD. Una victoria que 
sin lugar a dudas, y como bien señala López García, lejos de reflejar una elección por 
convencimiento mostraba que “el electorado marroquí había sancionado tanto al 
partido que había encabezado el gobierno desde 2007 como al que lideraba la coalición 
de la denominada G8, presentada como una alternativa «modernista» frente al 
«oscurantismo» del PJD”899 
No obstante, y puesto que la mayoría conseguida no resultó suficiente para formar 
un gobierno en solitario y, después de largas negociaciones, se estableció al fin, una 
frágil coalición que integrarían cuatro partidos: el vencedor PJD con once carteras 
ministeriales, con seis se queda el PI, cuatro para PPS y MP, además de los cinco  
ministros independientes, pasándose la USFP, como era de esperar a la oposición.  
Como destaca Szmolka, los enfrentamientos no tardarían nada en surgir entre todos 
y más aún, entre el PI y PJD, que en 2013, casi llevan a la disolución del Gobierno, a 
raíz de la reclamación del líder del PI, Hamid Chabat, en desacuerdo permanente con 
Benkirán, de una remodelación del Gobierno, de modo que les permita asumir más 
cargos y tener así más peso en la toma de decisiones. La crisis recuerda la autora llegó 
                                                          
899
 “La G8; coalición heterogénea formada inicialmente por cuatro partidos administrativos, 
conservadores y/o liberales (RNI, PAM, MP, UC) e integra más tarde por cuatro pequeñas 
formaciones que iban desde la disidencia socialista (PS y PT) a los verdes (Partido de la Izquierda 
Verde PIV) y al islamismo (PRV)”.  Ibíd.  
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a su punto álgido el 11 de mayo de 2013, cuando la directiva del PI autoriza a su líder 
abandonar la coalición gubernamental, amagando, el mismo Benkiran con disolver la 
Cámara de Representantes y convocar elecciones anticipadas. Crisis bastante lógica y 
que si no fuera por la intervención del Rey, seguramente habría llevado el Gobierno a 
la quiebra900.  
Aceptada su minusvalía, concluye acertadamente Ben Othmane, e insertados en un 
sistema que no les reconoce más que un papel neutralizado y marginal, resulta obvio 
que los intereses personales son en realidad lo que mueven a los partidos políticos: un 
mandato parlamentario, sostiene “confiere estatuto, notabilidad, privilegios, ventajas 
colaterales e incluso una posible carrera ministerial”901. Sin margen de maniobra, y 
llamados a formar parte de un parlamento que, cuando no es ignorado por completo, 
le incumbe, simplemente votar proyectos de leyes que a menudo se le escapan. El 
gobierno como señalamos antes,  
“no controla ni la definición de una visión o un proyecto nacional, ni 
los sectores esenciales como la seguridad pública, la diplomacia, la 
integridad territorial, lo religiosa, la política de obras públicas, la 
defensa nacional o las políticas territoriales. Ni tan siquiera tiene el 
control de lo social. A decir la verdad, el gobierno, por necesario que 
sea, apenas gestiona lo residual. Es más, la función de algunos de sus 
miembros se aproxima casi a un empelo ficticio”902.  
En suma, atribuir dimensiones gigantescas a detalles microscópicos hace a veces que 
se viera lo accesorio antes que lo esencial. Es decir, hablar de democratización, o de 
mayor liberalización por permitir a una formación islamista entrar en el parlamento, 
sin que ello, conlleve responsabilidades, conduce a una situación de vacuidad política.  
Tras cinco años de gestión sin resultados que destacar, ¿se puede considerar la nueva 
Constitución 2011 en términos de un logro democrático?  
Creemos, siguiendo a Mohamed Tozy, que mientras siga predominando en el seno 
de los partidos, “la mentalidad depredadora, mientras siguen inmersos en la cultura 
                                                          
900
 SZMOLKA, I y CAZORLA, A: “El sistema de partidos marroquí tras la Primavera Árabe”. Op. Cit, 
p.8. 
901
 LARBI BEN OTHMANE, M: “La minusvalía de los partidos”. https://uam.es/otroscentros/TEIM/. 
(consultado 22 enero 2013). p.1 
902
 Ibíd. 
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del botín”903, el país seguirá yendo a dos velocidades. Pues mientras una minoría se 
apodera cada vez de más recursos, la mayoría del pueblo marroquí seguirá al margen, 
y la democracia, sólo podrá ser, formal. En ausencia de una cultura democrática, ¿es 
posible la democratización? Una sociedad profundamente apolítica, ¿puede llevar a 
cabo un real cambio político?, ¿son superables los obstáculos de la democratización 
en Marruecos?  
En el último capítulo de la presente tesis, dedicado al análisis de los obstáculos más 
significativos, veremos hasta qué punto, es realista el proyecto de democratización de 
la sociedad política marroquí.  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                          
903
 Entrevista publicada en La Vie économique, noviembre, 2002. DALLE, I (2006): Los tres Reyes. Op. 
Cit, p.700.  
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VI.  Los obstáculos para la consolidación democrática en Marruecos.  
Antes de abordar los problemas de la consolidación democrática en Marruecos, quizá 
sea necesario a fin de poder analizar dichos obstáculos, señalar el problema principal 
del mismo concepto de consolidación, que implica dos dimensiones que pueden ser o 
no complementarias. Por un lado, el término tiene una connotación de temporalidad, 
y por otro, de calidad. Definida en el diccionario de la Real Academia Española como la 
acción que da firmeza y solidez a algo, el vocablo también significa reunir, volver a 
juntar lo que antes se había quebrado o roto, de modo que quede firme.  
En otras palabras, si la consolidación es cuestión de estabilidad y/o durabilidad, la 
pregunta que se impone giraría en torno al número de años; es decir, ¿para que una 
democracia sea considerada consolidada, cuántos años debe sobrevivir? En este caso, 
la interpretación que se da al concepto, alude a un proceso lineal, conforme con las 
teorías de la modernización, y en la cual, la consolidación tiene que ver únicamente 
con la duración. El problema de este enfoque de la consolidación, es que se apega a 
una versión schumpeteriana de la democracia que, basándose al parecer en el simple 
hecho de celebrar periódicamente elecciones, se presenta como suficiente, para que a 
la larga la democracia se fortalezca, relegando así a un segundo plano, las carencias y 
los déficits que pueden achacar el conjunto de instituciones políticas, así como el rol 
que juega la sociedad civil dentro de los regímenes democráticos.  
Otra perspectiva de la consolidación democrática, enfatiza más en la calidad de la 
democracia que en su durabilidad. En este sentido, la consolidación se entendería en 
términos de un movimiento hacia formas más avanzadas de democracia política, de 
modo que implique, tal y como vimos, la completa civilización de la sociedad, amplio 
y real  reconocimiento de los derechos civiles y políticos, así como la adopción de los 
principales procedimientos e instituciones democráticas que caracterizan a cualquier 
régimen democrático, y de ahí que el interrogante que se plantea sea sobre la suma de 
factores y condiciones que posibilitan o, obstaculizan la consolidación democrática.  
En primera instancia, se puede considerar más asertiva esta segunda interpretación, a 
pesar de que presenta también no pocas contradicciones, entre las cuales destacamos; 
el de exigir y esperar mucho más de lo que la democracia puede brindar, si tenemos 
en cuenta que, al fin y al cabo, el papel de la democracia es el de resolver el problema 
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de la representatividad política tal y como sostuvo Samuel Huntington, para quien, 
la consolidación es “cuando los individuos se dan cuenta de que la democracia es la 
solución para el problema de la tiranía, pero no para nada más”904. No obstante, no 
deja de ser cierto que existen muchos elementos que convierten la tarea de consolidar 
la democracia, sobre todo para casos como el marroquí, en todo un desafío, ya sea por 
el aumento de la complejidad de los problemas, de las interdependencias y de las 
asimetrías, ya sea por las relaciones de poder originadas por la mundialización. Y de 
ahí que este capítulo, lo dedicaremos especialmente al análisis de dichos factores que 
constituyen en nuestro caso, unos verdaderos obstáculos para la consolidación real de 
un régimen democrático en Marruecos.  
5.1. El anclaje de los factores de crisis democrática en el caso marroquí.   
Ahora bien, salvando las distancias entre los Estados de larga trayectoria democrática 
y los que todavía están inmersos en los procesos de transición, hoy y prácticamente 
en todo el mundo, se habla de crisis de gobernabilidad, de la gran discordancia entre 
representatividad y eficacia, de la deslegitimación de las formas de autoridad política 
y de la incapacidad de muchos gobiernos democráticos para responder a las múltiples 
demandas que reciben por parte de la sociedad civil. Lo cual nos induce a pensar que 
si el diagnóstico del funcionamiento de las democracias resulta deficitario en los 
países de larga tradición democrática, peor sería para los casos en que todavía se 
trabaja para consolidarla.  
En el caso de Marruecos, y si se opta por el optimismo, la transición democrática está 
cada vez más cerca por consolidarse o si se quiere, sólo está pendiente de arraigar en 
la sociedad marroquí los valores democráticos y, de llevar a la práctica el complejo 
sistema de reglas y garantías plasmados en la Nueva carta Magna (2011), destinados a 
permitir el desarrollo de la sociedad política y civil marroquí. Sin embargo, y si es 
partidario de una visión más realista, se puede decir que la transición está atascada, 
en el sentido de que las reformas estructurales todavía no permiten avanzar en el 
rumbo deseado, ya que el arreglo institucional (la estructura de la división de poderes 
así como el mismo sistema de representación), no permiten tomar decisiones de una 
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 HUNTINGTON, S.P (1991): La tercera ola. Op. Cit, p.263.  
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manera consensuada, en vistas de la supremacía de la institución monárquica, y de la 
debilidad de los demás actores políticos.   
Partiendo de este segundo planteamiento, y desde nuestro punto de vista, se entiende 
que el régimen político marroquí, considerado “alumno aventajado del autoritarismo 
competitivo”905 todavía no ha superado lo que Huntington denomina “los problemas 
contextuales”; que empíricamente se demostró que condicionan el curso que sigue la 
consolidación democrática. En este sentido, y respecto a dichos problemas, quizás los 
más destacables entre los que enumera Huntington sean en nuestro caso, la herencia, 
o la huella que deja el régimen autoritario precedente,  el débil desarrollo económico 
y, en cierto sentido, la propia modalidad con que se llevó a cabo la transición desde el 
gobierno autoritario906.   
Teniendo en cuenta esta realidad, partimos pues de que Marruecos es un ejemplo de 
lo que se denomina en la literatura transitológica como una “protracted transition”. Este 
tipo de transiciones se presentan como peculiares en el sentido de anómalas, ya que 
parecen ser “una guerra de agotamiento” entre el régimen autoritario y las fuerzas de 
oposición que priorizan los aspectos micro-institucionales de la transición sin apenas 
acentuar sus elementos sustanciales907 ni cumplir con sus condiciones ineludibles que  
hacen avanzar el proceso de transición hacia una consolidación, elementos que, según 
Linz y Stepan, no son otros que la existencia de una sociedad civil dinámica y de una 
sociedad política competitiva y comprometida con la institucionalidad democrática, 
la prevalencia del Estado de derecho, y la existencia de una esfera socio-económica 
independiente del poder estatal908.  
Las democracias consolidadas modernas, especifican ambos autores, requieren de la 
aceptación de un conjunto  de normas, de la confianza en las instituciones políticas y  
de cierta conformidad con las regulaciones sociales, sin olvidar la existencia de lo que 
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 FELIU, L y PAREJO, M.A: “Marruecos: la reinvención de un sistema autoritario”. Op. Cit, p.132.  
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 HUNTINGTON, S (1991): La tercera ola. Op. Cit, pp.190-250.  
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 EISENSTADT, T: “Eddies in the Third Wave: Protracted Transitions and Theories of 
Democratization”, en Democratization, Vol.7, Nº3, 2000. pp.3-24. Cita, p.4.  
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llamamos «sociedad económica», o esa esfera independiente que mide entre el Estado 
y el mercado. Condicionantes que, brillan por su ausencia en el Marruecos de hoy.   
Y de ahí que, Feliu y Parejo subrayan siguiendo la sistematización del concepto “del 
autoritarismo competitivo” propuesto por Levitsky y Way, la existencia de algunos 
déficits en la articulación de las cuatro arenas de contestación democrática. A saber,  
“en la arena electoral marroquí las elecciones se celebran con 
regularidad desde 1997, desde los comicios de 1993, se observa una 
tendencia incremental de mayor libertad y transparencia, pero las 
condiciones jurídico-políticas en las que se desarrollan los procesos 
electorales impiden que cualquier partido político consiga una 
mayoría electoral y parlamentaria fuerte (…). En la arena 
legislativa el parlamento es débil, falto de autonomía, con una alta 
fragmentación partidista, sobre todo tras las elecciones de 2002. La 
elevada atomización partidista y la omnipresencia de la monarquía 
diluyen y desdibujan las nociones de gobierno y oposición 
parlamentaria y dificultan la visualización de cualquier conflicto 
entre ambos. La arena jurídica dista mucho de un poder judicial 
independiente que vele por el cumplimiento del Estado de derecho 
y, finalmente, en la arena mediática, sí ha surgido una prensa 
independiente que juega a fondo su papel, forzando los límites del 
proceso liberalizador y, que ha sido y es duramente perseguida por 
ello”909.  
En este sentido, quizás el dilema del caso marroquí consiste en la importancia que se 
dio al perfeccionamiento de la norma en detrimento de la institución. Como se puede  
desprender de nuestro análisis, en Marruecos, se ha apostado demasiado tiempo por 
las reformas legales, en lugar del fortalecimiento de las instituciones. Las numerosas 
reformas que conoció la Constitución revelan cierta obsesión por la transformación 
de los marcos normativos, considerados la solución a los problemas estructurales del 
país, relegando a un segundo plano las ineludibles capacidades institucionales, que 
podrían ponerlos en práctica y hacerlos valer.  
De ahí que este capítulo lo dedicaremos al estudio de lo que desde nuestro punto de 
vista, constituyen los factores de crisis que impiden en gran medida la consolidación 
de una democracia marroquí. Unos obstáculos que dividiremos en dos categorías. Por 
un lado, los que miran hacia arriba, es decir, que incumben a los representantes, y por 
otro, los que miran hacia abajo, esto es, a los representados y por tanto a la sociedad.  
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Concretamente, nos referimos a la doble crisis originada desde arriba por el poder y, 
desde abajo, por la sociedad misma:  
“Desde arriba, la crisis está configurada por cuatro factores: a. 
verticalidad y personalización de la representación; b. los procesos 
de progresiva confusión entre la esfera pública y privada y 
concentración de poderes políticos y económicos, donde resulta cada 
vez más fuerte la relación entre dinero, información y política; c. la 
integración de los partidos políticos en las instituciones y la 
pérdida de su papel de mediación representativa; y d. el control de 
la información. Desde abajo, estaría representada por la 
concurrencia de otros cuatro factores: a. la homologación de los que 
consienten y la denigración de los discrepantes y de los diferentes; 
b. la despolitización masiva, y la disolución de la opinión pública, 
por la desinformación de la mentira y la propaganda, sobre todo 
televisiva, y la pérdida del sentido cívico y las virtudes políticas; c. 
la quiebra de la participación de los ciudadanos en la vida pública; 
y, d. la manipulación de la información y la decadencia de la moral 
pública”910 
A partir de ahí, este epígrafe analizará las “falencias” del constitucionalismo legal, es 
decir, las condiciones que todavía no cumple el texto normativo, para adentrarnos en 
los tres elementos que consideramos factores anclados de crisis;  que impiden en gran 
medida la consolidación de un sistema democrático marroquí. A saber:  
1. La debilidad de la sociedad civil marroquí.   
2. La baja representatividad-credibilidad de los partidos políticos marroquíes. 
3. La ausencia de la cultura cívica en Marruecos.  
 
5.2. Un marco normativo defectuoso.  
La última reforma de la Constitución de Marruecos 2011 si bien es cierto introdujo un 
importante conjunto de cambios y novedades respecto a la instaurada en 1996, no deja 
de ser una realidad palpable considerar dicha reforma en vistas de la modalidad y, la 
rapidez con que se llevó a cabo, como “una estrategia de reacción rápida del régimen 
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ante el desafío que suponía la emergencia de un movimiento autónomo que cuestiona 
las reglas del juego”911 Es así, siguiendo a Parejo y Feliu porque 
 “a pesar de las aparentes concesiones, la monarquía no ha cedido 
ninguna de sus prerrogativas esenciales, y únicamente ha redefinido 
su control sobre la escena política marroquí. Esta reforma dista 
mucho de esa monarquía constitucional, democrática, parlamentaria 
y social enunciada en el primer artículo del reciente texto de 2011 y 
no ha supuesto un cambio en la naturaleza autoritaria del 
régimen”912 
Una naturaleza que impide la materialización de los mismos objetivos si tenemos en 
cuenta que, cinco años después y al menos en lo que respecta al Estado de derecho, al 
fortalecimiento de las instituciones representativas y al desarrollo de la participación 
política ciudadana, la situación sólo varió parcialmente.  
Este cumplimiento que consideramos parcial habla en el fondo de la insuficiencia con 
que las normas determinan la realidad social y política. Es decir, la idea de que todo 
puede cambiar radicalmente como consecuencia de decretar una nueva ley, de que la 
política se hace más democrática o se transforma por el mero hecho de promulgar un 
nuevo texto legislativo es lo que conduce a algunos analistas913 a considerar hoy día a 
Marruecos, como un Estado cuyo modelo de democracia está cerca de consolidarse.   
Dicha perspectiva de las cosas, ignora por completo dos problemáticas desde nuestro 
punto de vista capitales para abordar la última reforma constitucional, anunciada por 
el Rey como una reforma profunda global914. A saber, el legislador marroquí puede de 
hecho poseer un formidable talento para idear y redactar leyes, pero su trabajo se ve 
enormemente dificultado al tener que conciliar entre dos conceptos contradictorios: 
el principio representativo, o la expresión de soberanía popular, y el principio 
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 PAREJO, M.A y FELIU, L: “La reforma constitucional en Marruecos (2011): Explorando los límites del 
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monárquico jerifiano; expresión de la supremacía del Rey y de la cosoberanía de una 
monarquía de tipo ejecutivo915.  
A partir de ahí, desglosaremos las deficiencias del marco constitucional marroquí en 
dos ejes: el procedimental, y el operacional. Ambos nos llevan a sostener la hipótesis 
de que la Constitución de 2011, a pesar de ser “vanguardista” en comparación con las 
anteriores, significa continuidad y no ruptura con el régimen autoritario, que se ha 
traducido en el fortalecimiento de dicho régimen majzeniano y no su debilitamiento.   
a. El eje procedimental.  
Es bien sabido que lo que se otorga, conlleva la imposición de condiciones, y lo que se 
hace por prevención, guarda en sí deseos de defensa, protección, y supervivencia. En 
este sentido, si nos preguntamos por las causas que originaron el cambio, éstas distan 
mucho de ser el resultado de una voluntad política de democratizar el país, y de ahí 
que, la nueva Carta Magna de 2011 debe ser interpretada en el contexto916 en que se 
inserta y teniendo en cuenta sus causas, el modo y; por quiénes fue llevada a cabo.  
Respecto a su detonador, éste es sin duda la llamada primavera árabe, ya que no hay 
que olvidar, que “la reforma constitucional de julio 2011 se realiza en un contexto de 
revuelta y de toma de la calle por parte de ciudadanos insatisfechos que reclaman un 
cambio radical del sistema”917. Así, y aunque el nivel de movilización fue medio, la 
monarquía, acostumbrada en tiempos de crisis política y social a recurrir a la revisión 
constitucional, convirtió este elemento democratizador, en un medio para arraigar la 
cultura autoritaria, haciendo que adquiera, como señala Parejo: “el estatus de una 
verdadera política pública reactivo-preventiva perfectamente diseñada”918.  
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En efecto, y a pesar de que la reforma constitucional se presentó como la plasmación 
de las intenciones del majzén de democratizar las instituciones y de abrir una nueva 
etapa en el proceso de consolidación democrática, se debe advertir que la modalidad 
con que la operación de reforma tuvo lugar dice bastante de los resultados que vamos 
a detallar al estudiar el eje operacional de la nueva Carta Magna, 2011.  
Dos días tras el discurso real del 9 de marzo, en el que se estableció “el marco de lo 
posible”, se creó por iniciativa del Rey, la llamada “comisión Mennuni”, que iniciaría 
sus audiciones el 28 del mismo mes. La comisión recibiría en un intervalo de tiempo 
muy corto, en concreto, una semana, los memorándums de los partidos, asociaciones, 
así como de varios organismos de la sociedad civil, con la exclusión del movimiento 
20 de Febrero (M20F), que había originado las reivindicaciones. Lo cual da a entender 
que la inclusión tiene como condición la aceptación de los contornos predefinidos por 
el régimen que, lejos de buscar un consenso, fruto de la suma de voluntades, invita en 
el fondo a los actores ya “domesticados” y no a los disidentes919.  
Una preliminar prueba de ello, es la creación en paralelo a la comisión Mennuni de 
“La comisión Consultiva de seguimiento, concertación y acuerdos”; una plataforma 
creada como un espacio de debate y participación para la supervisión del proceso de 
elaboración de la Constitución, pero que sin embargo, y por ser presidida por uno de 
los consejeros reales, Mohamed Moatassim, por carecer de “norma clara que fijara 
unos criterios de funcionamiento de ambas comisiones; sin reglas de votación ni de 
propuesta de enmiendas”920, resulta difícil no sólo considerar el texto aprobado como 
una reforma integral; pues la misma se edificó sobre la anterior, de la cual conserva 
casi todo y de la que nada, o prácticamente nada ha sido suprimido921 sino que, 
también sería difícil considerarla como el resultado de la voluntad popular. 
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En este sentido, el hecho de que no se haya excluido a las fuerzas políticas, sostiene 
Ruiz  
“no significa que la Constitución haya sido elaborada por 
representantes de la soberanía popular: sin ningún representante 
político en la comisión, sin dar audición al movimiento de 
protesta, sin poder participar los partidos en las deliberaciones y 
sin poder votar, resulta difícil aceptar que la Constitución de 2011 
ha sido elaborada por las fuerzas representativas del país y que 
por tanto su contenido sea fruto directo de la voluntad 
popular”922  
Y de ahí que consideramos el empleo del mismo procedimiento para la elaboración y 
la aprobación de la Constitución como un indicio significativo para refutar la idea de 
que “haya existido una suerte de «revolución por arriba», en la que el Rey hubiera 
auspiciado una ruptura o cambio de régimen político”923.  
A estas alturas, y si nos preguntamos por las causas que hacen que las reformas en 
Marruecos sean continuadamente un ejercicio de maquillaje, éstas sin duda girarían 
en torno a dos cuestiones; una, la clase de oposición, otra, la sociedad civil marroquí, 
fuertemente fragmentada entre dos proyectos irreconciliables, el islamista moderado 
y el modernista laico, sin visión conjunta del Marruecos posible.  
Valga decir que el autoritarismo marroquí goza y seguirá gozando de buena salud en 
la medida en que la oposición política que encarnan tanto los partidos políticos, como 
las organizaciones de la sociedad civil sean incapaces de formular un nuevo proyecto 
de democratización, más allá de la posición que ocupan dentro del sistema. Como se 
verá a continuación, entre la mediocridad de las propuestas de los partidos políticos y 
la radicalización de las de la sociedad civil, la monarquía mantiene la hegemonía del 
campo político, obstaculizando de esta manera toda posibilidad de cambio que podría 
poner en peligro su estatus.  
En este sentido, y en lo que respecta a los partidos políticos, parece que la experiencia 
del gobierno de alternancia, lejos de haber sido una oportunidad para que la oposición 
aprovechara los nuevos márgenes de democracia, supuso un real retroceso, si se tiene 
en cuenta, como señalan Parejo y Feliu, que desde entonces “la oposición política ha 
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ido reduciendo su espacio en el campo político a favor de una ampliación del 
consenso alrededor de la figura del Rey y de su proyecto modernizador”924 como lo 
prueba el hecho de haber prescindido desde 1998, de la reivindicación de una reforma 
constitucional, notándose, “un repliegue de su agenda reivindicativa, plasmado en la 
presencia testimonial de las exigencias de reformas constitucionales y la vaguedad e 
informalidad de sus propuestas”925 lo que debilitó sensiblemente su capacidad de 
negociación política, a la vez que desacreditó de modo palpable su credibilidad.     
En esta línea de argumentación, y si antes del gobierno de alternancia, los partidos en 
Marruecos se podían clasificar en institucionales, o auspiciados por el régimen y, los 
no institucionales en los que se englobaban los partidos contrarios a la hegemonía de 
la monarquía, tanto nacionalistas, izquierdistas o históricos, hoy, la configuración de 
la oposición encontramos tres grupos de actores diferenciados que podemos clasificar 
según su grados de conformidad o disidencia con respecto a las instituciones y reglas 
del juego vigentes. Así, siguiendo siempre a Parejo y Feliu, tenemos:  
“En primer lugar, la oposición institucional, formada por los 
tradicionales partidos de oposición y el PJD. Son partidos legales 
que privilegian una estrategia de participación en las arenas 
electoral, parlamentaria y finalmente gubernamental. En segundo 
lugar, la oposición semi-institucional, integrada por partidos 
legales o que han sufrido los avatares de la ilegalización y 
posterior legalización y que seleccionan estratégica e 
ideológicamente su entrada en el proceso electoral y en el ámbito 
parlamentario dependiendo de la coyuntura del momento. En tercer 
y último lugar, la oposición no institucional, formada por 
movimientos o partidos no legales y que por consiguiente no 
participan ni en la arena electoral ni parlamentaria”926 
1. La oposición institucional y semi-institucionales.  
La llamada “antigua oposición”, que forman PI. USFP. PPS y PJD, así como la semi-
institucional; PADS y CNI, no supone en ningún sentido un contrapoder al majzén, 
como da cuenta de ello, y al menos en lo que respecta a los primeros, su conformismo 
reflejado en sus propuestas, así como su pasividad complaciente a lo largo de todos 
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estos años. Todos participan del autoritarismo desde que declinan su capacidad de 
enjuiciar las reglas del juego y las decisiones impuestas por el soberano. Se observa, 
como apuntan nuestras autoras que tras décadas de exigir por activa y por pasiva la 
reforma constitucional como una condición de la acción política, desde la alternancia 
y considerándose unos garantes de la estabilidad del país no han hecho más que:  
“rebajar sensiblemente su listón reivindicativo; eludir las presiones 
directas y frontales sobre el régimen; dejarse llevar por la inercia 
del juego sistémico, autolimitando su capacidad de iniciativa, 
prescripción y provocación. Parece que, bien por agotamiento, bien 
por pragmatismo y comodidad, carecen de valentía de proponer 
ningún escenario ni proyecto alternativo”927 
Refugiados todos en el consenso “otorgado” las demandas ciudadanas de una reforma 
global de la Constitución, que sea obra de una Asamblea constituyente, y en la cual 
queden bien suscritos los derechos humanos y la separación de poderes, ya no forma 
parte de sus objetivos ni de corto ni de largo plazo. Tan sólo concentran sus esfuerzos 
en las reformas políticas que les son incluso, dictados desde arriba. 
Da cuenta de su “esterilidad” la naturaleza de las propuestas que presentaron, unas 
proposiciones que cuando no se limitan a reproducir el texto anterior, son limitadas a 
cuestiones superficiales, acordes con los contornos preestablecidos en el discurso real, 
convertido por no pocos en la principal referencia de sus propuestas. En este sentido, 
apuntan Parejo y Feliu, son dos los temas que marcan a éstas últimas, por un lado, el 
tipo de régimen que visualizan, por otro, la naturaleza de los poderes del Rey.  
Respecto a la naturaleza del régimen las propuestas fueron las siguientes: 
 “PI: Una monarquía constitucional, democrática, social y ciudadana. Rechaza 
una  monarquía parlamentaria 
 USFP: Una monarquía parlamentaria para la edificación de un Estado 
moderno, de la ciudadanía y de la gobernanza democrática. 
 PPS: Una monarquía ciudadana, que vele por la edificación institucional del 
Estado democrático y parlamentario, en el que el rey sea árbitro y orientador, 
con posibilidad de intervenir en la vida política en su calidad de Comendador 
de los Creyentes y Jefe de Estado. Un sistema de monarquía parlamentaria 
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audaz, específicamente marroquí procedente de la legitimidad histórica y; 
abierto a las ambiciones futuras. 
 FFD: Una monarquía constitucional, democrática y social. 
 PJD: Una monarquía democrática basada en el Emirato de los Creyentes”928. 
En cuanto a los poderes ejecutivos del Rey:  
 PI: Aboga por mantener “la sacralidad del Rey” en tanto que Comendador de 
los Creyentes y conservar sus prerrogativas constitucionales, entre las cuales: 
designar al Primer ministro de la formación ganadora, nombrar a los 
miembros del Gobierno elegidos por el Primer Ministro, delegar en éste la 
presidencia del Consejo de Ministros. El Rey es el jefe del poder judicial, 
preside el Consejo superior de la magistratura, nombra al vice-presidente del 
Consejo Superior de la magistratura y al Consejo Superior de la magistratura.   
 USFP: El Rey es garante de la independencia del país, de su unidad y del 
respeto de los acuerdos y convenciones internacionales. Es el símbolo de la 
unidad y de la continuidad de la nación y de sus instituciones. El Rey asume, 
en su calidad de Emir de los Creyentes la supervisión de la gestión y la 
organización del campo religioso y garantiza la preservación de los derechos 
de los ciudadanos, de las comunidades e instancias a practicar su religión. El 
Rey ejerce por dahir los poderes que le son reservados en su calidad de Emir 
de los Creyentes. Ejerce por decretos reales sus atribuciones constitucionales 
y ejerce las misiones de supervisión general y de arbitraje. Le incumbe 
nombrar y cesar al jefe de Gobierno en el seno del partido ganador. El cese del 
jefe de Gobierno se produce tras la dimisión del gobierno. A propuesta del jefe 
de gobierno, el  Rey nombra y cesa a los otros miembros del gobierno. El Rey 
preside el Consejo de Ministros; puede delegar la presidencia por iniciativa o 
demanda del jefe de gobierno. El Rey asume un rol de orientación en los 
dominios de la defensa nacional, seguridad interior y la política exterior. El 
jefe de gobierno refrenda los decretos reales en estos sectores. El Rey nombra 
los empleos militares en su calidad de comandante supremo de las Fuerzas 
                                                          
928
 Ibídem, pp.22-23 
 
 
 
352 
Armadas. EL Rey nombra y cesa en Consejo de gobierno a los embajadores y 
gobernadores. El gobierno es responsable ante el Rey. Nombra a los jueces a 
propuesta del Consejo Superior de la magistratura. Nombra el Consejo de 
gobierno, al presidente del Tribunal de Cuentas, al presidente de la Corte 
Suprema, al fiscal general de esta corte y al presidente de la Sala Primera de la 
Corte Suprema. 
 PPS: El Rey, Comendador de los Creyentes, máximo representante de la 
Nación, símbolo de su unidad, garante de la permanencia y de la continuidad 
del Estado. Es el protector de los derechos y libertades de los ciudadanos 
grupos sociales y colectividades. Garantiza la independencia de la Nación y la 
integridad territorial del reino dentro de sus auténticas fronteras. (Suprimen 
que el rey vela por el respecto al islam y a la Constitución). El Rey nombra y 
cesa al Primer Ministro y a los ministros respetando ciertas condiciones, 
preside el Consejo de Ministros, presidencia que puede delegar en el Primer 
Ministro. Ejerce el derecho de gracia, declara el Estado de excepción, la 
disolución del parlamento o una declaración de guerra previa consulta con el 
primer ministro y los presidentes de ambas cámaras en el parlamento. 
Limitan la duración máxima del estado de excepción a seis meses que podrá 
renovarse una sola vez. Los decretos reales son refrendados por parte del 
Primer Ministro a excepción de los caos relativos al Consejo de Regencia, así 
como el nombramiento y la destitución del primer ministro y los ministros, la 
solicitud de una segunda lectura de un proyecto o una propuesta de ley, la 
disolución del parlamento, el nombramiento de los miembros del Consejo 
Constitucional, el Tribunal Supremo y la revisión de la Constitución.  
 FFD: El Rey es el Príncipe de los creyentes, el símbolo de la unidad de la 
nación, el garante de la continuidad del Estado, el protector de la religión, el 
granate de la independencia del país y la integridad del reino en sus fronteras 
legítimas. Vela por el respeto de la Constitución de la que depende el 
mantenimiento de los derechos y las libertades de los ciudadanos, de los 
colectivos y; de los órganos.  El Rey puede disolver las Cámaras, ejercer el 
derecho de gracia y declarar el estado de excepción. Dicha disolución puede 
hacerse por iniciativa real como aparece en el art.27 de la Constitución de 
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1996, y añaden que puede ser propuesta también por el Primer Ministro según 
estipula la Constitución. Lo mismo proponen para la declaración del estado de 
excepción que plantean que sea compartida como el primer ministro.   
 PJD: El Rey se considera el Jefe del Estado y su máximo representante, 
símbolo de su unidad y garante de su permanencia, estabilidad e 
independencia dentro de sus verdaderas fronteras; vela por el respeto a la 
Constitución y es el garante, mediante arbitraje, del normal funcionamiento 
de las instituciones y las opciones democráticas, así como del mantenimiento 
de los derechos y libertades de los ciudadanos, comunidades y organismos, es 
el Emir de los Creyentes; protector de la religión. Suscriben la inmunidad, la 
irresponsabilidad y la sacralidad del Rey. Así,  “El Rey ejerce por dahir los 
poderes que le están expresadamente atribuidas por la Constitución”. Las 
novedades que introducen son: 1. la ampliación de los supuestos de excepción 
del referendo a la designación a del Presidente del Consejo Superior de 
Cuentas, así como de los miembros del Consejo Superior de Ulemas, la 
designación de los cargos militares y la reforma de la Constitución. 2. La 
creación de un Consejo Supremo del Estado que sustituya al Consejo de 
Ministros que sea Presidido por el Rey, y compuesto por el Presidente del 
Gobierno, los presidentes de las dos cámaras del Parlamento, el Presidente del 
Poder Judicial y el Presidente del Consejo Constitucional”929.  
Grosso modo, las propuestas de la mayoría de los partidos importantes y situados en el 
campo de consenso, demuestran “una domesticación y fortalecimiento de la lógica de 
consenso”930 que hace de ellos o les convierte como señalamos, en los auspiciadores 
de esa democracia formal.  
2. La oposición no institucional.  
Se trata de los actores político sociales que se sitúan en el campo de disenso, rechazan 
presentar propuestas a falta de una Asamblea Constituyente y, en general llaman al 
boicot. Es el caso de los partidos de la Alianza de la Izquierda Democrática AGD, 
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que incluye PSU, PADS, CNI y, UNFP; a demás de dos pequeños partidos de 
adscripción islamista: Movimiento por la Comunidad y Voz Democrática. También 
encontramos tres centrales sindicales, una amalgama de asociaciones y de figuras 
independientes, al Movimiento islamista de Justicia y Virtud y, la Confederación 
Democrática del Trabajo CDT. Del lado asociativo, están desde la AMDH, Attac-
Maroc, representantes del movimiento Amazig OADL, M20F, hasta las asociaciones 
de derechos humanos que si bien están vinculados a grupos políticos del sector del 
consenso, se desplazan cuando conviene al campo de disenso; es el caso de la Liga 
marroquí de ciudadanía y de los derechos humanos, LMCDH931.  
Son las formaciones que tienen en común “la disconformidad con la metodología de 
la reforma, prefiriéndose una Asamblea constituyente o una conferencia nacional 
con plena legitimidad popular para la reforma, critican la Comisión cuyos miembros 
han sido elegidos por Palacio y cuyos trabajos se ve confinado a los límites marcados 
por éste”932. Se distinguen por su radicalización y el uso de las nuevas tecnologías 
como medio para comunicarse de manera rápida y eficaz. El problema que presenta 
esta amalgama de actores, es que se ven obligados, según  explican Parejo y Feliu;  
“a escoger entre dos estrategias de contenido y consecuencias 
dispares. Por un parte el denominado entrismo que supone la 
colaboración con las instituciones y políticas públicas diseñadas 
por el régimen (…) o, el rechazo de la opción integradora, la 
negativa de aceptar cualquier tipo de cooptación por considerarse 
que únicamente sirve para reforzar el control autoritario del 
sistema, imposibilitando el derribo de su estructura”933.  
No obstante, y puesto que la ampliación del campo de consenso incluye solamente a 
aquellos que “suavizan” sus posturas, es decir, los que aceptan las reglas del juego, la 
mayoría opta por la primera estrategia, del «entrismo» en el sistema, a fin de poder 
participar en el reparto de beneficios que el majzén brinda a sus fieles servidores. Pues 
para ellos se crean todo ese entramado de instituciones para-oficiales, a las cuales son 
invitados a formar parte, lo que ayuda o contribuye a dar una imagen de credibilidad 
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y honorabilidad de las autoridades, a la vez que les desprestigia a nivel popular que a 
fin de cuentas, los acaba asociando con la oposición institucional desacreditada.  
Sus propuestas van desde una monarquía parlamentaria, hasta la instauración de una 
república. Tienen en común demandas “radicales” que giran en torno a tres temas: el 
carácter del Estado, los derechos humanos y el papel de la religión. Cuestiones que 
abordan o desde el laicismo, cuando se trata de grupos de la izquierda radical, o del 
islamismo, cuando se pertenece al llamado “islam moderado”.  
Parejo y Feliu destacan en lo que respecta a los principios fundamentales el énfasis 
en el principio de la soberanía nacional que hacen por ejemplo: 
“La Vía Democrática que se refiere a “un Estado democrático, constitucional y civil” 
o del PSU, “un Estado civil, democrático, moderno y descentralizado”.  
“Attac-Maroc subraya la necesidad de una nueva Constitución que rompa con los 
principios como las sacralidades o los sujetos”.  
En cuanto al tema de los derechos humanos otra demanda estrella de las asociaciones 
defensoras de los derechos humanos, es compartida por el Movimiento de Justicia y 
Virtud que entiende que las violaciones de los derechos humanos tienen que ver con 
la estructura política que hace de la represión una forma de regular el campo político. 
Por último y en lo que concierne a la relación entre la religión y la política, desde la 
LMCDH se destaca la ausencia de referencia a la libertad de creencia. Mientras que 
la asociación Al-Adl de tinte islamista “hace un llamamiento al establecimiento de 
un Estado civil moderno sin ley divina y donde nadie pueda reclamar la sacralidad, y 
nadie tenga una delegación divina. Un Estado en el que el pueblo tiene soberanía”934. 
En este sentido, poco se puede esperar de ese segundo tipo de oposición que dividida 
entre  los actores moderados que optan por el entrismo, convirtiéndose en víctima de 
la cooptación, y los radicales que optan por el rechazo total y por tanto se convierten 
en víctimas de la autoexclusión, pues ambos acaban fortaleciendo el régimen, ya sea 
colaborando con él, ya sea dejándole un margen extenso de maniobra. De ahí que sus 
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demandas no encuentran casi nunca apoyo popular que, deseoso de un cambio y de 
una mejoría de sus condiciones, termina sintiéndose poco o nada representado935.  
b. El eje operacional.  
 Entre los objetivos que justificaban la reforma constitucional, hallamos una serie de 
denuncias que giran en torno a la falta de legitimidad en tres niveles: “en los procesos 
de renovación del personal político, la neutralización de la acción política y en el 
compromiso por el bienestar económico y social”936.  
Las demandas de un cambio radical por parte de los movimientos de protesta, se 
resumen en la instauración de una monarquía parlamentaria, donde el Rey, reine sin 
gobernar. No obstante, la suma de los cambios aprobados, está bien lejos de satisfacer 
los requisitos de una Constitución soberana, emanada de la voluntad popular, sino 
que más bien, se inscriben dentro de un proceso constituyente apadrinado, donde el 
Rey, columna vertebral del régimen marroquí, tiene la última palabra, en su calidad 
de Emir de los Creyentes.    
1. El papel de la religión.  
Si nos preguntamos por el motivo, éste seguramente guarda una fuerte relación con 
el papel que juega la religión dentro del sistema; un rol que se verá reforzado desde la 
sustitución en el preámbulo de la Constitución de la expresión “país musulmán” por 
“Estado musulmán”, pasando por “la preeminencia acordada a la religión musulmana 
en el ideario nacional” hasta los artículos que expresamente hacen de la teocracia una 
característica del orden estatal marroquí. Nos referimos al art. 3 que declara “el islam 
como religión de Estado” o, el art.41 que reconoce al Rey como el Comendador de los 
Creyentes, el responsable de “velar por el respeto del Islam”.  
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En este sentido, es el recurso a la religión, la supremacía que se le atribuye, lo que la 
convierte “en un obstáculo insalvable para asentar e incluso aceptar la existencia de 
una Constitución normativa que opere como norma suprema del ordenamiento”937. 
Para algunos, el traslado de la soberanía del pueblo al Rey alude a la existencia de dos 
constituciones; una interna y superior, que se establece a través del pacto de la bayâa, 
otra, material y formal que inscribe un concepto de representación anómalo en tanto 
permite al Rey, en su calidad de Emir de los Creyentes, detentar todos los poderes, 
que el mismo se encarga de distribuir entre las tres órganos del gobierno, en nombre 
del pueblo, y dentro de una lógica de separación de poderes diferente a la que se 
ejerce en el mundo occidental. Así, la democracia entendida como ausencia de una 
autoridad superior, como el gobierno del pueblo, choca frontalmente con estas 
adherencias teológicas que reducen el papel del pueblo a un mero “consultor” sobre 
las cuestiones de la comunidad, sin posibilidad de influencia o decisión. De ahí que el 
meollo de la representación popular adquiere aquí un sentido desconocido en el 
mundo occidental, en cuanto no expresa la legitimidad de un sujeto político actuante, 
sino que se reduce a una simple técnica de la administración, de buen gobierno o de 
la gestión de temas concretos938. 
Para otros, tal el caso de Tarik y Hami Eddin, no se trata de la existencia de dos tipos 
de constituciones, con la supremacía de una sobre la otra, sino más bien, tenemos una 
sola Constitución: la bayâa misma, ese contrato de sumisión que recuerda el carácter  
jerifiano de la monarquía marroquí, en tanto que institución que está por encima del 
Derecho939, como lo prueba la inmunidad de los dahires reales; no sujetos a debate y 
que escapan a cualquier control, incluido del Tribunal Constitucional. 
En este sentido, la cuestión de la sacralidad del monarca, si bien fue uno de los temas 
que mayor debate ha suscitado a la hora de elaborar la nueva Carta Magna, la misma 
conoció una leve reformulación que deja intacto su sentido y su alcance. Sustituir la 
palabra “sagrado” por “inviolable” (art.46), lejos de significar un cambio, mantiene la 
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obligación de obediencia y veneración que se debe a los descendientes del Profeta940, 
pues continuamente, apunta Ruiz, “se viene interpretando por la jurisdicción, que la 
inviolabilidad del Rey es una consecuencia de su carácter sagrado, lo que lleva a 
trascender la irresponsabilidad política y jurídica del Monarca, para abarcar también 
la prohibición de que sea objeto de crítica o de representaciones humorísticas”941, lo 
que convierte la novedad de separar las funciones del Rey en tanto que Jefe de Estado 
(art.42) y Emir de los Creyentes (art.41) en una separación meramente formal, que se 
presenta como insuficiente para que en la práctica, la legitimidad racional no se vea 
“suplantada” o “anulada” por la legitimidad tradicional.  
En esta línea de argumentación, la legitimidad tradicional no solamente imposibilita 
el debate, sino que, como señala Madani, convierte el hecho de atacar el proyecto del 
Rey, en un acto que se asemeja a “cometer un crimen y salir de la comunidad. Sería 
infringir un deber divino y cometer un sacrilegio” y de ahí que el referéndum ha sido 
vivido por los partidos más tradicionales “como un momento decisivo de renovación 
de la bayâa entre el Sultán y sus súbditos”, lo que vuelve a colocar a la monarquía por 
encima de la lógica racional-normativa942.  
A la vista de ello, la apuesta democratizadora en la nueva Carta Magna, considerada 
“una elección irreversible” del Reino, choca con el obstáculo de esa doble lógica de la 
que resultan ciertas incoherencias que contradicen los principios de la democracia en 
su vertiente liberal. Un ejemplo significativo sería el ejercicio de la soberanía que  el 
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 Cabe señalar que el Rey al anunciar el referéndum sobre la nueva Constitución, invitaba al pueblo 
a votar afirmativamente por el nuevo texto, sin hacer referencia a la libertad de rechazarlo, lo que de 
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árabe), En Arab Center For Research& Policy Studies, 2014, Qatar. pp.1-28. Cita, p. 14.   
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 RUIZ, J.J: “La Constitución marroquí de 2011 y el ensayo de parlamentarización de la monarquía” Op. Cit, 
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art.2 de la Constitución precisa que “se ejerce directamente a través del referéndum e 
indirectamente mediante los representantes” o el art.6 que establece el principio de la 
legalidad al proclamar que “la ley es la expresión de la voluntad de la Umma. Todos, 
personas físicas o morales, incluidos los poderes públicos, son iguales ante ella y a 
ella estarán sometidos”. Ambos pierden sentido y efectividad dada la supremacía de 
la soberanía regia que guarda el art.42 al contemplar al Rey como “el árbitro supremo 
entre las instituciones”, el que “vela por la protección de la opción por la democracia 
y de los derechos y libertades de los ciudadanos y ciudadanas y de las colectividades”; 
o en vistas de la legitimidad religiosa que se pretende mantener y afianzar con el uso 
del vocablo “Umma” en vez de  “pueblo” o “nación” y que, el art.41 viene a vigorizar 
al concretar que el Rey en su calidad de Emir de los Creyentes, le incumbe “velar por 
el respeto del Islam y garantizar el libre ejercicio de otros cultos”, lo cual limita como 
bien observa Ruiz “la extensión del contenido de ciertos derechos fundamentales”943 
como es la libertad de conciencia que, aunque no se halla reconocida en el texto de un 
modo explícito, el hecho de que en el Preámbulo de la Constitución (que tiene fuerza 
vinculante por disponerlo él mismo expresamente) se dice adherirse “a los Derechos 
Humanos tal y como son reconocidos universalmente”,  debería implicar el respeto 
de las libertades reconocidas en la Declaración universal de Derechos del Hombre, lo 
que en realidad no ocurre al no coincidir con la interpretación “oficial” del islam944, y 
convierte dicha adhesión en un acto meramente formal.  
2. ¿Una Monarquía parlamentaria? 
 Todo lo dicho hace que los principios que rigen hoy la nueva Constitución sean casi 
idénticos a los que asentaban el modelo de monarquía desde la Constitución de 1994. 
De hecho, no ha variado nada si descartamos el término “parlamentaria” que pasa a 
incorporarse a la fórmula política suscrita en el art.1 “una monarquía constitucional, 
democrática, social y parlamentaria”. Como bien señala Saaf, tal novedad cae por su 
propio peso a la vista de los poderes efectivos con que goza el Monarca marroquí, 
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 Ibídem, p.53.  
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cuyos poderes resultan excesivos en comparación  a los que suele tener un monarca 
parlamentario945 en un sistema democrático.   
En este sentido, sólo podemos definir y entender dicha nueva cláusula en un sentido 
“amplio y laxo, a tenor de los poderes que sigue teniendo el monarca”946 y, por ende, 
una cuestión técnica que no cambia la naturaleza del régimen monárquico. En efecto, 
la incorporación del término “parlamentaria” como bien señala Ruiz responde a dos 
primicias, a saber:  
 “a la pérdida de la prerrogativa regia en el nombramiento del Jefe 
de Gobierno, elemento que se ha pretendido presentar como el rasgo 
esencial de una monarquía parlamentaria, supuesta etapa última de 
la transición para el imaginario mediático y político del país y 
reivindicada por la mayoría de partidos desde largo tiempo como la 
quintaesencia de una monarquía parlamentaria (…) y por la posición 
que pasa a ocupar el Primer ministro que ha dejado de ser tal para 
convertirse en el Jefe del Gobierno, en correspondencia con la mayor 
autonomía de sus funciones respecto al arbitraje del monarca, 
recayendo sobre aquél la presidencia del Gobierno”947 
En este sentido, y aunque el Consejo de Gobierno parece adquirir con la nueva carta 
Magna el estatuto de un órgano constitucional, con competencia autónoma respecto 
al Consejo de Ministros, la línea trazada entre ambos órganos queda bastante difusa, 
en vistas de las competencias conferidas a cada uno. Siguiendo el análisis que hace 
Ruiz, y en lo que concierne al Consejo de Ministros;  
“el listado de materias del art.49 atribuye a éste último la 
aprobación de las orientaciones estratégicas de la política del Estado, 
(…); además de la aprobación de los proyectos de leyes orgánicas, de 
leyes de presupuesto, de leyes de reforma constitucional, de tratados 
internacionales, de leyes macro y proyectos de leyes de amnistía (…) 
Mientras que el art.92 atribuye al Consejo de Gobierno la 
aprobación de las políticas públicas y sectoriales, además de 
deliberar sobre la política general del Estado antes de someterla al 
Consejo de Ministros”948 
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Se desprende pues que “el reparto” favorece en gran medida al Consejo de Ministros; 
en cuanto se entiende que son las orientaciones las que definen y establecen el marco 
de la política estatal y no lo contrario, con lo cual, y vis à vis la lista de competencias 
que le son atribuidas en el art.49, el mismo podría abarcar cualquier proyecto de ley y 
no solamente las que le son expresadamente encomendadas.  
De ahí que la parlamentarización del Jefe de Gobierno no resulta suficiente para que 
podamos hablar de un parlamento fuerte y sólido. La debilidad del mismo es notoria 
dentro de la jerarquía majzeniana si tenemos en cuenta que, por un lado, el proceso de 
renovación de la élite política sigue dependiendo de la voluntad del Rey que puede de 
hecho cesar a excepción del Jefe de Gobierno, y como se detalla en el art.47 a algunos 
o en efecto, a todos los ministros, ya sea por iniciativa propia refrendada por el Jefe 
de Gobierno, ya sea por petición de éste último o por la dimisión de los ministros, se 
sobreentiende que la bayâa en realidad imposibilita que el Jefe de Gobierno deniegue 
tal referendo, además de que todos necesitan y dependen de la confianza del Rey, con 
lo cual, es una manera indirecta de sometimiento a las reglas del juego impuestas por 
el propio monarca. Sin olvidar las facultades de los nombramientos constitucionales 
exentos de referendo, como son por ejemplo, los diez miembros del Consejo de la 
Regencia (art.44), de los seis miembros y del Presidente del Tribunal Constitucional 
(art.130) y, de los magistrados que componen el Consejo Superior del Poder Judicial 
(arts. 57/115).  
Por otro, la neutralización de la acción política anunciada como uno de los grandes 
objetivos de la nueva Constitución sigue brillando por su ausencia debido, en primer 
lugar, a la persistente subordinación del Gobierno al Rey y a su círculo de élite 
primaria, en que la Secretaría General del Gobierno, gabinete formado por él y cuya 
jerarquía establece el mismo, anula el rol del Gobierno en cuanto se le enmienda 
elaborar proyectos de ley de modo unilateral. En segundo lugar, a la preeminencia del 
Consejo de Ministros respecto al Consejo de Gobierno, sobre todo en lo relativo a los 
proyectos legislativos para cuya adopción, éste último, como bien señala Ruiz; 
 “puede quedar relegado, cuando no totalmente anulado, en un doble 
aspecto, ya que el Consejo de Ministros que preside el Rey puede no 
incluir en el orden del día los textos preparados por el Consejo de 
Gobierno, mientras que en cambio el Monarca puede incluir en el 
orden del día textos sobre los cuales ni ha deliberado, ni ha tomado 
 
 
 
362 
conocimiento el Consejo de Gobierno. Un segundo aspecto tiene que 
ver con el funcionamiento del Consejo de Ministros, en el que no 
tiene lugar votaciones por mayoría y que, según la dicción del art.49 
“delibera sobre las orientaciones estratégicas de la política de 
Estado” lo cual produce un curioso doble fenómeno, ya que de un 
lado, (…) irresponsabiliza al Consejo de Ministros y más en 
concreto a su Presidente, pues es el Gobierno el órgano responsable 
ante el parlamento (arts.103/105); mientras que de otro, subordina el 
Consejo de Gobierno al Rey”949.      
No se puede por ende, defender la idea de que la Constitución de 2011 haya cambiado 
sustancialmente la naturaleza ejecutiva de la monarquía marroquí. El conjunto de los 
cambios introducidos, a pesar de su importancia no permiten hablar de un modelo de 
monarquía parlamentaria, en el que el jefe de Gobierno sea el jefe ejecutivo, pues al 
igual que antes, es el Jefe de Gobierno el que resulta políticamente responsable ante 
el Parlamento y no el Jefe del Ejecutivo que siendo el Rey, sigue siendo irresponsable 
ante las dos cámaras.  
¿Estamos ante un régimen mixto que no se corresponde con ninguno de los modelos 
teorizados; un modelo virgen que algunos autores950 prefieren denominar, como es el 
caso de Rouvillois, un modelo de democracia regia?; ¿Qué puede de hecho significar 
la democracia en un régimen cuyo Parlamento se presenta como un órgano accesorio, 
sin potestad de decidir  ni de influir en la acción política?, y sobre todo, ¿cómo puede 
considerarse apto para la democratización, un modelo que es básicamente teocrático? 
A continuación el sinfín de poderes de los que dispone el Rey después de la reforma.   
3. Las funciones y competencias del Rey. 
Estamos pues ante un modelo de monarquía propiamente ejecutiva que:  
“presupone la participación de un Rey árbitro que toma parte no sólo 
en el proceso  político, sino también en la administración de justicia 
y en la gestión de la riqueza estatal y que, amparándose a las reglas, 
vagas e informales de la qaida (reglas de conducta), tiene autoridad 
en su calidad del primer alim (sabio de la religión) del país, para 
excluir todo actor que se aparte de ciertos códigos de conducta”951 
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Para darse cuenta de ello, y antes de analizar sus poderes en los ámbitos legislativo y 
judicial, cabe señalar dos dominios en los que el monarca ostenta un poder absoluto. 
Nos referimos a la reforma constitucional y a la declaración del estado de excepción. 
En cuanto a la reforma constitucional, y si bien es verdad que la nueva Constitución 
permite tanto al Jefe de Gobierno como a los miembros de las dos cámaras presentar 
propuestas que deben ser adoptadas por mayoría de 2/3 en ambas cámaras, aunque se 
incluye la posibilidad de que el parlamento vote la reforma por mayoría de 2 tercios, 
es el Rey quien marca no sólo el tiempo, sino también el contenido, en función de los 
artículos 172, 174 y 175.  
El primero permite al Rey someter de modo directo a votación popular la aprobación 
de una reforma elaborada por el mismo de modo unilateral. El segundo, revela el 
poder de veto del que dispone Rey sobre toda reforma constitucional, al precisar que 
la misma se considera definitivamente aprobada sólo después de haber sido sometida 
a referéndum popular, cuya convocatoria corresponde únicamente al Rey por dahir. 
El tercer art.175 “contiene a su vez una cláusula de intangibilidad que impide aprobar 
una reforma que afecte a las disposiciones relativas a la religión musulmana, a la 
forma de monarquía del Estado, la opción de la Nación a favor de la democracia o a 
los logros en materia de libertades y derechos fundamentales de la Constitución”952.  
En lo que respecta a la declaración del estado de excepción, y salvando la novedad de 
que ya no se disuelve el Parlamento y que dicha decisión debe ser consultada por un 
lado, con el Jefe de Gobierno, los dos Presidentes de las Cámaras y con el Presidente 
del Tribunal Constitucional, y por otro, ser comunicada a la Nación, el art.59 precisa 
que el Rey es quien asume los poderes ejecutivos y legislativos, superponiéndose al 
Gobierno y al Parlamento que tiene que aceptar los dahires legislativos regios. 
Adentrándonos en la función legislativa del Rey, y a pesar de que el procedimiento se 
muestra a simple vista respetuoso con las funciones de un monarca parlamentario, en 
cuanto se delimita en el art.50 un plazo de 30 días para promulgar las leyes que previo 
han sido aprobados por el Gobierno, el Rey y en virtud del art.95, puede sin dar algún 
motivo, solicitar un nuevo examen de las leyes propuestas, es decir, puede devolver 
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al Parlamento un texto ya aprobado, lo cual nos remite otra vez a esa facultad regia 
que sólo se puede explicar, teniendo en cuenta los principios del derecho musulmán, 
que impide que la comunidad imponga su voluntad sobre el dirigente, ya que aquella 
tiene limitado su papel de proporcionar consejo y consultas al Monarca953.  
En este sentido, las disposiciones constitucionales muestran no sólo la superioridad, 
sino también la irresponsabilidad de los dahires regios, que no están sujetos a ningún 
tipo de control jurisdiccional, ni son aptos para el debate ni recurribles, tratándose de 
temas relativos al ámbito de la religión (art.41), del nombramiento de los magistrados 
del Tribunal Constitucional (art.133), o de los cargos de las Fuerzas Armadas (art.53).  
De hecho, resulta revelador que el art.37 imponga como bien señala Ruiz “el deber de 
respetar la Constitución y de obedecer las leyes sólo a los ciudadanos y ciudadanas, 
sin mencionar a los poderes públicos, por lo que difícilmente el Rey puede entenderse 
comprendido entre los ciudadanos”954, aunque el mismo se haya definido en alguna 
ocasión como Rey ciudadano.  
Respecto a los dahires autónomos, cabe destacar que en virtud de las novedades que 
introdujo la nueva Constitución 2011, el poder normativo reglamentario quedaría en 
manos del Jefe de Gobierno si se excluye del mismo los actos decisionales955. El art.71 
deja reservado al Parlamento, en exclusiva, las leyes del estatuto de la familia y las 
del estado civil, así como los derechos y libertades fundamentales. No obstante, y lo 
que puede resultar, en un inicio, como un arrebato de las potestades antiguas del Rey, 
choca con “la expansividad de los dahires que puede dictar el Rey en ejercicio de sus 
potestades de Comendador de los Creyentes, reconocida de manera tan amplia como 
indeterminada en el art.41”956; cuyo campo de intervención suele ser justamente, el 
del derecho privado, sobre todo el derecho de familia, como lo prueba la Modawana o 
el nuevo Código de Familia, que fue iniciativa del mismo Mohamed VI. Asimismo, 
y aparte de sus competencias en el área religiosa, se le atribuye al Rey “el poder de 
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organización y funcionamiento del Ministerio de administración de la defensa, en 
virtud de su condición de Jefe de las Fuerzas Armadas (art.53)”. Además del ámbito 
del poder judicial.  
En efecto, el art.107 sitúa al Rey en la cúspide de esta institución al declararlo como el 
garante de la independencia judicial. Este predominio se expresa en varios niveles. El 
art.115 deja en manos del Soberano el nombramiento de la mitad de los miembros que 
componen el Consejo Superior del Poder Judicial; un Consejo que el mismo preside, 
mientras que, el art.57 le atribuye el nombramiento de los jueces, a propuesta de los 
integrantes del Consejo, y por un Dahir exento de referendo.  
Otro nivel del activo intervencionismo regio en el Poder Judicial y en la política de 
Justicia, se plasma en la proclamación constitucional de «las sentencias que se dictan 
y se ejecutan en nombre del Rey» en virtud de la ley (art.124)”957. Asimismo, no hay 
que pasar por alto las otras facultades que la nueva Carta Magna atribuye al Rey en 
materia judicial. Nos referimos a la posibilidad de pedir al Consejo Superior del 
Poder Judicial informes sobre cuestiones relativas al sector de la justicia y al derecho 
de gracia que el art.58 estipula que debe ser refrendado por el Jefe de Gobierno.   
Finalmente, y en tanto que Jefe del Estado, el Rey por ser quien “vela por el respeto 
de los compromisos internacionales del Reino” art.42, firma y ratifica según el art.55 
los tratados internacionales. En este sentido las dos novedades que introdujo la nueva 
Constitución, y que se consideraron como medidas que pueden limitar el poder de 
ratificación del Rey, es la exigencia “de la aprobación mediante ley antes de proceder 
a la ratificación de determinados tratados”958 y “el control de constitucionalidad de 
los tratados internacionales con carácter previo, cuando así lo soliciten el Rey, el Jefe 
de Gobierno, el presidente de alguna de las cámaras, la sexta parte de la Cámara de 
los Representantes o la cuarta parte de los miembros de la Cámara de los 
consejeros”959.  
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La operación de reforma constitucional, tanto en su aspecto procedimental como en 
el alcance de los cambios aprobados, muestra las capacidades de Palacio de definir no 
solamente la agenda o “los contornos del marco epistémico de lo posible”960, también 
el espacio, permitiendo la participación de algunos actores en detrimento de otros. En 
este sentido, la política preventiva que animó la activación del proceso, aunque hizo 
eco de algunas demandas históricas de los partidos de oposición no soluciona la crisis 
de legitimidad al no alterar el equilibrio de poderes, que sitúa al Rey y a su círculo de 
élite primaria en la cúspide del sistema político.  
Resulta difícil por ello, considerar que ha supuesto una refundación del pacto político 
entre el gobernante, Comendador de los Creyentes, y los gobernados, súbditos y aún 
no ciudadanos. Los rasgos de subordinación se manifiestan en más de un área lo que 
hace que la expresión “monarquía parlamentaria” quede desmentida al persistir  la 
fragilidad de un Parlamento que se presenta como un órgano accesorio, falto tanto de 
autonomía como de iniciativa, y que carece de la credibilidad del pueblo. De ahí que 
no resultan nada suficientes los cambios legislativos que introdujo la Constitución de 
2011 ya sea respecto al régimen electoral, a la ley de partidos o, a la participación 
política de los jóvenes y de las mujeres.  
En virtud de lo dicho, pensamos que el limitado alcance de la reforma se explica por 
la debilidad de una sociedad civil fragmentada, y por la domesticación de los partidos 
políticos que participan del campo de consenso. Ambos, de modo indirecto o directo, 
contribuyen en la supremacía de una monarquía que desconfía de todos, y que hace 
del principio “divide y vencerás” una estrategia para vigorizar su hegemonía más allá 
de toda manifestación de cambio y modernización.  
5.3. La debilidad de la sociedad civil marroquí.  
Partiendo de que la sociedad civil es un factor indispensable tanto para la existencia, 
como para la supervivencia de la democracia, estaremos hurgando el primer hándicap 
serio que enfrenta Marruecos para consolidar su modelo de democracia. Pues, desde 
que Tocqueville en La Democracia en América, señalara la igualdad de oportunidades, 
la cultura política y la configuración y dinamismo de la sociedad civil como factores 
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claves para la conformación y funcionamiento del régimen democrático, la mayoría 
de las teorías del sistema político la han situado en un lugar protagónico, abordando 
la explicación de funcionamiento en términos de las relaciones entre la misma y el 
Estado.  
En este sentido y reconociendo la importancia que juega la sociedad civil cuando es 
activa y vibrante en la dinámica de la democratización, en este epígrafe trataremos 
en primer lugar de dar una definición operativa al concepto de la sociedad civil, para 
que en segundo lugar, analizar la evolución que ha conocido la sociedad marroquí, a 
fin de abordar los obstáculos de su debilidad e inmovilismo.   
a. La sociedad civil: un breve repaso al contenido conceptual.  
John Locke en Ensayo sobre el Gobierno Civil, sostiene que “la monarquía absoluta, que 
algunos tienen por único gobierno en el mundo, es en realidad incompatible con la 
sociedad civil, y así no puede ser forma de gobierno civil alguno”961. El poder que no 
se asienta en la legitimidad que le confiere el consentimiento de la sociedad civil, no 
es poder legítimo; es simplemente despotismo.  
La importancia de la aportación de Locke reside, por un lado, en su insistencia en la 
correlación sociedad civil-legitimidad del poder, como lo afirmó en el mismo libro 
antes citado:  
“Los que se hallaren unidos en un cuerpo y tuvieren ley común y 
judicatura establecida a quienes apelar, con autoridad para 
decidir en las contiendas entre ellos y castigar a los ofensores, 
estarán entre ellos en sociedad civil”962. 
Vemos que en un mismo argumento, Locke distingue y relaciona ambos términos de 
la conexión: primero, el poder tiene como misión asegurar la protección y la defensa 
de los derechos de los individuos libres que constituyen la sociedad civil, y segundo, 
es la existencia de una autoridad legítima la que configura la sociedad civil, como 
afirma Locke: “ésta es el alma que da forma, vida y unidad a la comunidad política; 
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por donde los diversos miembros gozan de mutua influencia, simpatía y conexión”963 
, y segundo, en el énfasis que pone en uno de los rasgos significativos predominantes 
de la noción de sociedad civil: la de referir a una sociedad total dentro de la cual las 
instituciones no políticas no están dominadas por las políticas, y no asfixian tampoco 
a los individuos. 
En esta línea de argumentación, Gramsci, entiende por el binomio sociedad civil, el 
complejo institucional donde se organiza el enfrentamiento ideológico y político de 
las clases sociales, rescatando esta idea del olvido al que había sido sometida por la 
ideología liberal desde mediados del siglo XIX, pero en una nueva dimensión. Este 
concepto es empleado en relación con la cuestión de la hegemonía y la dominación. 
A diferencia de otras concepciones964 que sitúan a la sociedad civil básicamente en la   
estructura de la sociedad, Gramsci la ubica y la concibe como una superestructura de 
ésta última, concibiendo a su vez,  que  el Estado o la sociedad política es un aparato 
de coerción, cuya función es de  dominio o de mando, valiéndose de la legalidad y del 
aparato coercitivo, asegurando la disciplina de aquellos grupos disidentes.  
Según Gramsci, la sociedad civil es conformada por un conjunto de instituciones, a 
través de las cuales se ejerce la hegemonía, tales son las escuelas, los sindicatos, la 
iglesia, o en nuestro caso, las mezquitas, los medios de difusión masiva, entre otros, 
pero sin incluir la estructura económica de la sociedad. A ésta última le corresponde 
la función de hegemonía que los grupos dominantes ejercen sobre el conjunto de la 
sociedad. Lo jurídico y lo moral que configuran toda sociedad, son para él, fenómenos 
tan políticos como el Estado. De tal modo que no hay antagonismo entre la sociedad 
civil y la sociedad política, entre lo público y lo privado.  
Asimismo, los trabajos de Gramsci explican cómo el dominio de la sociedad política 
y la dirección en la sociedad civil realmente se refuerzan una a la otra, como el poder 
de la coerción y el poder de producir consenso son interrelacionados.  
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Y de ahí que, Gramsci sólo diferencia entre sociedad política y sociedad civil para 
propósitos de análisis, ya que los mecanismos de una son precisamente diferentes de 
los aparatos de la otra. Lo que no se puede encontrar en su obra  es la separación entre 
la sociedad política y la sociedad civil como Estado y no-Estado.  Al contrario, los 
presenta como elementos constitutivos de una sola y única entidad integral: el Estado 
burgués-liberal moderno. La distinción entre la sociedad política y la sociedad civil es  
puramente metodológica y no orgánica; pues según el mismo, históricamente; ambas 
se presentan como una sola entidad965.  
Estos dos elementos, están en permanente relación dialéctica ya que, 
“mientras la sociedad política está compuesta por los órganos de 
las superestructuras encargadas de desarrollar la función de 
coerción y dominio, la Sociedad Civil la conforma  el conjunto de 
organismos vulgarmente considerados “privados”, que 
posibilitan la dirección intelectual y moral de la sociedad 
mediante la formación del consentimiento y la adhesión de masas.  
La sociedad civil está articulada por múltiples organizaciones 
sociales, de carácter  cultural, educativo, religioso, pero también 
político e incluso económico. Por mediación de ella se difunden la 
ideología, los intereses y los valores de la clase que domina al 
Estado, y se articula el consenso y la dirección moral e intelectual 
del conjunto social. En esta se forma la  voluntad colectiva, se 
articula la estructura material de la cultura, y se organiza el 
consentimiento y la adhesión de las clases dominadas”966.  
Y de ahí que, la hegemonía tiene lugar en la sociedad civil; ella es la esfera donde la 
clase dirigente amplía y refuerza su poder por medios no violentos.  
Ahora bien, dado que el concepto de sociedad civil emerge y es fruto de la evolución 
del pensamiento político y social occidental, es inevitable, que se planteen no pocas 
dudas sobre su posibilidad de aplicar fuera de su contexto original, lo que nos obliga, 
como mínimo, a matizar en qué medida o con qué particularidades se puede ajustar a 
sociedades como la marroquí. Así, abordar el análisis de cuestiones relacionadas con 
la sociedad civil marroquí exige, como pasos previos, determinar en qué medida es 
posible aplicar ese amplio concepto a la realidad del país. 
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Para empezar, y en el proceso histórico de conformación del Estado moderno, que 
conduce a la consolidación del Estado de derecho, es inmediato rastrear las huellas de 
las teorías del contrato social. Éste, supone no sólo la afirmación de la sociedad como 
fuente y base del contrato, de la legitimidad del poder y de la ley, sino también la 
existencia del Estado de derecho. Implica, por otra parte, el sometimiento del Estado 
a la ley, que emana de los ciudadanos, y su responsabilidad frente a éstos, así como 
una noción de la vida, en términos de un proyecto individual abierto967.  
De manera resumida, se puede decir que el funcionamiento político de las sociedades 
gira en torno a tres conceptos interrelacionados: 
1. El régimen político, como el conjunto de instituciones que conforman el 
Estado y las reglas de juego para el acceso a las mismas (fundamentalmente la 
normativa electoral). 
2. El sistema político, que, junto al régimen político, incluye a las estructuras de 
intermediación, a través de las cuales la sociedad se relaciona con el régimen 
político, así como la cultura política. 
3. La sociedad civil formada por el conjunto de los ciudadanos de dicho régimen 
político, que a su vez se relaciona con éste por una doble vía. Por un lado, 
mediante las estructuras de intermediación, que con relación al régimen 
político pueden ser de dos tipos: a) las constituidas al objeto de alcanzar y 
ejercer el poder político, con vocación de abarcar todas las cuestiones de la 
agenda de la sociedad (en este papel destacan los partidos políticos); y b) las 
creadas en torno a un objetivo o una agenda particular (como el respeto a los 
derechos humanos, la situación de las mujeres, el medio ambiente, etc.), entre 
las cuales podemos citar tanto a las organizaciones empresariales y sindicatos, 
los movimientos sociales, las organizaciones no gubernamentales (ONG), las 
organizaciones religiosas, etc. Por otro, a través de los complejos mecanismos 
que conforman la opinión pública que permiten a los actores políticos percibir 
la aceptación o rechazo de los ciudadanos hacia sus políticas, para así adaptar 
sus estrategias, a fin de salir victoriosos en la siguiente convocatoria electoral. 
Una opinión pública cuya conformación exige la vigencia de los derechos 
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fundamentales de pensamiento, expresión, reunión y asociación, así como la 
existencia de unos medios de comunicación  independientes, competitivos y 
profesionales. 
Según se desprende de lo ya señalado, en las sociedades occidentales en las que se ha 
desarrollado esta línea de pensamiento sociopolítico, se pueden identificar una serie 
de elementos configuradores, no obligatoriamente universales, que dan sentido al 
concepto de sociedad civil. Entre los cuales podremos destacar: 
• Una concepción de la ley emanada de la sociedad, al tiempo limitadora y 
reguladora de la actuación del Estado y garante de las libertades individuales. 
• Una efectiva vigencia de los derechos de pensamiento, expresión, reunión y 
asociación. 
• Una separación efectiva entre religión y Estado, y por ende, una concepción 
laica del poder político. 
• Una cultura política cívica participativa. 
• Unos medios de comunicación independientes y competitivos. 
Este proceso se ve, a su vez, determinado en gran medida por dos políticas públicas: 
la de desarrollo: (crecimiento económico y distribución de la renta) y la educativa; 
ambas decisivas en la conformación de la estructura social y de las posibilidades de 
acción e influencia de la sociedad sobre el Estado. Así como cada Estado determina 
con sus políticas las características y evolución de su sociedad civil, ésta, a su vez, 
acaba conformando la del Estado, en una interrelación dinámica y retroalimentada. 
En este sentido y dejando de lado la teoría, empíricamente el concepto de la sociedad 
civil, ha sido empleado como un elemento movilizador en los procesos de transición 
democrática experimentados tanto en América del Sur, como en aquellas sociedades 
de Europa del Este. Su empleo, con efectos políticos no se reduce a las áreas citadas, 
en Marruecos, por ejemplo, la noción de sociedad civil ha alimentado el proyecto y la 
ilusión de evacuar y sustituir la institucionalidad política partidista, en vistas de que 
el pluralismo político, nunca encontró las condiciones propicias para consolidarse, y 
porque también, por diversas razones, el quehacer político institucional ingresó en un 
fase de abierto y reconocido descrédito.  
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En todo caso, el estándar de la sociedad civil llegó a simbolizar la resistencia de los 
sectores excluidos, frente a la arbitrariedad del poder político o militar, en que el 
protagonismo de la llamada sociedad civil estuvo ligado a la movilización de actores 
que no podían participar en un juego político, y de ahí que O'Donnell y Schmitter 
hayan ligado este fenómeno histórico de la imprevista “resurrección de la sociedad 
civil" al de la progresiva “reestructuración del espacio público”968.  
Para poder valorar la evolución de la sociedad civil marroquí, conviene adoptar una 
definición del concepto de Sociedad Civil que con propósitos operativos, podría ser la 
propuesta por Azarya, que la concibe como una parte de la sociedad que incluye una 
amalgama de instituciones autónomas respecto a la familia, la clase, la localidad y el 
Estado. Alude a esa parte organizada de la sociedad que lleva adelante un conjunto 
particular de relaciones entre ella y el Estado, posee mecanismos que salvaguardan la 
separación entre la misma y el Estado, dentro de unos vínculos afectivos.    
Es también un patrón universal de comportamientos refinados y civiles que pudiera 
ser llamado igualmente “civilidad”969.  
b. Del asociacionismo tradicional al asociacionismo “moderno”.  
Se afirma con puntualidad que en Marruecos, el primer referente del asociacionismo  
se ubica dentro de las estructuras sociales tradicionales, cuya función consistía en la 
regulación de lo económico y social, y en las prácticas comunitarias tradicionales, 
entre las que se puede destacar las congregaciones religiosas y cofradías zawias, las 
organizaciones de representación comunitarias o tribales, las asambleas de notables, 
que agrupan a los jefes de las familias adineradas jemaa, las de ayuda mutua para 
ordenar el territorio y aprovechar los recursos twiza, las de solidaridad colectiva, las 
de trabajo comunitario y las de resolución de conflictos. 
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Estas asociaciones tradicionales de base religiosa, étnica, tribal y/o familiar; siempre 
habían gozado de un cierto nivel de autonomía, dentro de la soberanía majzeniana, 
pero sin forma jurídica y de ahí que, aunque algunas perviven hasta hoy en el ámbito 
rural, como mediadores o canales de diálogo entre la administración y la población, 
es difícil equipararlas a las asociaciones modernas tanto por su base constitutiva o sus 
prácticas (cada colectivo tiene sus propias normas), como por su escasa estabilidad. 
Este asociacionismo tradicional se vio, por otra parte, alterado profundamente por el 
colonialismo y la progresiva urbanización. Como en todos los países que han sufrido 
la colonización, esta experiencia ha dejado una profunda impronta en Marruecos y su 
sociedad civil. Así, y con el objeto de controlar el asociacionismo autóctono, en 1914, 
bajo el Protectorado francés, se promulgó la primera ley de asociaciones (24 de mayo) 
de carácter claramente restrictivo que se mantuvo en vigor hasta la promulgación por 
dahir, en 1958 del código de libertades públicas, que haría emerger, paralelamente al 
asociacionismo tradicional, otro de tipo moderno, ligado a los partidos nacionalistas 
que se encargarían de crear un buen número de asociaciones caritativas, culturales o 
deportivas, auspiciadas por la burguesía urbana y por el propio majzén.  
En este sentido, es importante tener en cuenta que el modelo capitalista introdujo, 
desde la época del Protectorado, una administración centralizada que procuraba sino 
desactivar, controlar ese entramado asociativo tanto en su vertiente tradicional como 
en la moderna, y cuya labor de resistencia, pretendía acabar con las injerencias de los 
poderes coloniales. De este proceso resultó un dualismo en la sociedad civil, que con 
la independencia, al tiempo que aumentaba la centralización del poder, la sociedad 
civil moderna asumió el protagonismo, mientras la tradicional se fue replegando. Y 
de ahí que, El Aoufi al analizar la sociedad marroquí, distingue entre una sociedad civil 
oficial, integrada por los partidos, sindicatos y asociaciones por lo general gestionados 
por las élites intelectuales, y personalidades destacadas, localizada esencialmente en 
el medio urbano, y una sociedad civil silenciosa; no oficial, de las zauías, que persiste en 
el medio rural970. Así, y antes de estudiar las etapas de la evolución de la sociedad 
civil marroquí, hay que tener en cuenta los siguientes dos elementos: 
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• La proliferación asociativa a partir de los años setenta refleja las contradicciones 
de un contexto, en el que se trata de conciliar una opción económica liberal, que 
tiende a una mayor cohesión social, y el dirigismo político presente en la práctica 
política del majzén desde antaño.   
• La apertura del campo de las libertades, no significó el fin del control majzeniano, 
ni su renuncia a la doble estrategia de cooptar a quienes están dispuestos a entrar 
en las filas del majzén, y de excluir a todos aquellos que pretenden abordar temas 
políticamente sensibles, independientemente de su ideología. Así, la creación de 
las asociaciones para-gubernamentales se hace principalmente para los primeros, 
mientras que los segundos, tardan en obtener la legalización de sus asociaciones, 
o ven sus actividades entorpecidas.  
Por todo ello, aunque hoy las asociaciones sean más conscientes de sus debilidades y 
estén abordando el debate sobre la función ciudadana de la sociedad civil, el todavía 
incipiente movimiento asociativo marroquí, tiene una autonomía bastante limitada y 
está sometido a las interferencias de la acción política, y a viejas pautas clientelares. 
Lo cual, nos lleva a sostener que, a pesar de los indicios de liberalización, el majzén no 
abandonó en ningún momento su pretensión de domesticar a la sociedad civil, para 
así poder vaciarla de su connotación de contrapoder potencial971.   
c. Las etapas de evolución  del asociacionismo en Marruecos. 
Para empezar, en los primeros años de construcción del nuevo Estado, la monarquía 
da la impresión de querer limitar las transformaciones de la sociedad de forma que 
no se trastoquen los equilibrios entre los distintos segmentos sociales. La clase media 
marroquí que en algunos lugares apoyaba a los partidos nacionalistas, se adheriría al 
majzén, siguiendo así la trayectoria de una burguesía comprometida históricamente 
con la elite majzeniana. En este sentido, los analistas972, que estudiaron la evolución 
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del asociacionismo marroquí, coinciden en establecer tres etapas diferenciadas dentro 
de la trayectoria asociativa en Marruecos.  
Etapa 1: desde la independencia hasta 1973:  
Corresponde a los años en los que aparecieron las primeras asociaciones ligadas a los 
partidos nacionalistas. En el marco de la relativa permisividad definida por el código 
de libertades públicas de 1958, de carácter liberal, proliferaron muchas asociaciones 
caritativas, benéficas, deportivas y, culturales en el marco del pluralismo político y 
sindical. Sin embargo, los acontecimientos políticos (las dos tentativas del golpe de 
estado), inaugurarían desde 1973 un nuevo período, marcado por una regresión de las 
libertades públicas, y en el que las referencias al mantenimiento del orden público 
serán constantes.  
No obstante, este contexto de represión, no impediría la emergencia de esta segunda 
generación, marcada por su actitud reivindicativa, tales las primeras asociaciones de 
defensa de los derechos humanos, feministas y de protección de la infancia, etc. 
Asimismo, esta dinámica tuvo una traducción sindical: a finales de los setenta se crea 
la Confédération Démocratique du Travail. Así, y si bien es verdad el número de las 
asociaciones aumentaba, muchas estaban instrumentalizadas por el Estado, de ahí la 
denominación de para-gubernamentales. Este fue el resultado de la tensión creciente 
entre un majzén, que buscaba limitar la autonomía de la sociedad civil, y unas fuerzas 
políticas y civiles que pujaban por abrir nuevos espacios.  
Etapa2: Desde el inicio de los años ochenta hasta principios de los noventa: 
En estos años se produjo una verdadera mutación del escenario asociativo, producto 
de la combinación de varios factores: el inicio de la liberalización política, la crisis de 
la deuda externa que provocó la retirada del Estado de ciertos sectores, las demandas 
organizativas de la población, y la necesidad de captar la ayuda internacional. Así, la 
crisis económica de los inicios de los años ochenta obligaría al Estado a fomentar un 
asociacionismo dirigido, que encarnan las llamadas asociaciones regionales, creadas a 
partir de mediados de los ochenta, tales los casos de Fes Sais, Gran Atlas, Ribat Al Fath 
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entre otros973 ,y que fueron lideradas por personalidades próximas al majzén. Y de ahí 
que les haya dotado de todos los medios, aprovechando los privilegiados contactos y 
relaciones de sus promotores en los diversos niveles de la administración, llegando a 
reconocerlos como entidades de utilidad pública.   
En este sentido, varios eran los objetivos que el majzén pretendía cubrir con este tipo 
de asociaciones: implicar a las élites locales en la provisión de ciertos servicios a la 
población en las áreas donde el Estado ya no podía responder (como efecto añadido 
de la aplicación desde 1983 del programa de Ajuste Estructural), renovar e integrar a 
las nuevas élites urbanas en los circuitos majzenianos; captar la ayuda internacional 
(desencantada de su relación con unos organismos oficiales claramente ineficaces en 
la solución de los problemas del subdesarrollo), y finalmente, dar una imagen de 
apertura del régimen, tratando de hacer pasar por ONG, lo que no era más que un 
intento de modernizar la prácticas clientelares del majzén.  
Asimismo, los años ochenta se caracterizaron de un lado, por el surgimiento de un 
importante movimiento estudiantil, duramente perseguido por las autoridades, y por 
la creación de las asociaciones de tinte islamista, resultado “en gran medida de la 
falta de voluntad e incapacidad de los agentes estatales para proveer servicios básicos 
a la población”974, consiguiendo a través de su labor caritativa, y gracias a su discurso 
religioso, un gran arraigo social, en auge desde entonces en Marruecos.  
Etapa 3: Desde los inicios de los años noventa, hasta la actualidad.  
En la década de los noventa, Marruecos conocerá un nuevo auge del sector asociativo 
propiciado por la apertura del ámbito de la participación política. El majzén comienza 
a percibir a las distintas asociaciones como un actor nada desdeñable en el proceso de 
restablecimiento de los equilibrios económicos, políticos y culturales rotos en la etapa 
anterior; las considerará como un soporte básico para poner en marcha un proceso de 
desarrollo participativo. Un sector al que se puede delegar las tareas que no quiere, no 
sabe o no puede cumplir, además de permitirle seguir contando con las ayudas de las 
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organizaciones internacionales, al transmitir esa imagen nítida de su apuesta por la 
democratización y modernización de la sociedad política y civil marroquí.  
Los márgenes serán efectivamente ocupados, y aunque no se dispone de información  
precisa sobre el tejido asociativo, “el informe elaborado por el Alto Comisario del 
Plan publicado en 2011, a partir de los datos de 2007, cifra en 44.771 el número total de 
asociaciones, de las cuales, ocho de cada diez fueron creadas entre 1997 y 2007”975. Así, 
será en esta década, cuando se consolidan las asociaciones de derechos humanos, de la 
defensa de los derechos de la mujer,  de los colectivos beréberes,  de los islamistas 
vinculados al movimiento todavía no legalizado de Justicia y Virtud, y del Movimiento 
Unión Reforma MUR, ligada al PJD, cuya labor se concentra en las áreas tradicionales 
de salud y educación.   
Asimismo, surgirán muchas otras entidades que concentrarán sus esfuerzos en áreas 
concretas, tales las asociaciones que fomentan la lucha contra la corrupción, como 
Transparency Maroc, los valores democráticos, como Forum de Citoyenneté, Collectif et 
Modernité,  Forum des Alternatives,  Espace Associatif, entre los más relevantes. En 
paralelo, y como un claro reflejo de esa mutación que está conociendo la sociedad, en 
esta última década, florecieron otras asociaciones que tratan temas hasta hace poco 
considerados tabú. Es el caso de: INSAF que trabaja con las madres solteras, de Cent 
pour Cent mamans y Solidarité Féminine. También del Movimiento Alternativo por las 
libertades Individuales, MALI, que trata temas diversos; desde la lucha contra el aborto 
clandestino, hasta la defensa del derecho de romper el ayuno públicamente durante el 
mes del ramadán etc. Sin olvidar la asociación KifKif que se centra en la defensa de la 
libertad sexual y de elección libre de la orientación sexual, aún no legalizada976.    
Además de lo dicho, subraya García Luengos, la creación de otras asociaciones como 
efecto directo de la primavera árabe. Son los casos de:  
“NODE-MAROC, una asociación que surge directamente de la 
dinámica activada por la juventud entorno al M20F, y está 
orientada a la reflexión, el debate y la sensibilización, en relación a 
las reivindicaciones principales de dicho movimiento. Otra 
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asociación activa en el plano político y social es CAP Démocratique 
Maroc, integrada por jóvenes y estudiantes y dedicada al debate, 
reflexión y elaboración de propuestas en el ámbito político, 
institucional y legal”977 
Habida cuenta del elevado número de asociaciones, y de su gran diversidad, ¿cómo se 
puede interpretar el porcentaje de marroquíes no afiliados a ninguna asociación y que 
trasciende a un 96%? De un lado, puede parecer que la encuesta antes analizada978 no 
refleja en realidad el activismo de la sociedad civil, de otro lado, no deja de ser verdad 
que son pocas las que están realmente legalizadas y activas, es decir, operativas sobre 
el terreno, y por lo tanto, resulta más asertivo inclinarse hacia la hipótesis de la falta 
de madurez de la sociedad civil marroquí, a la luz del contexto político y social, aún 
con grandes carencias en materia tanto de derechos como de libertades.   
¿Qué motivos impiden el empoderamiento de la sociedad civil en Marruecos? ¿Es 
cuestión de un régimen autoritario que impide la formación de un contrapoder, o se 
trata de una sociedad civil aún anclada en el subdesarrollo en todo sus niveles?  
Según García Luengos el problema es doble en el sentido de que, por una parte: 
“la Administración marroquí tampoco contribuye a generar una 
cultura ciudadana, ya que impera la lógica de la asistencia social y 
la caridad a la hora de configurar sus programas, sin dar 
participación a las asociaciones, beneficiarios u otros actores de la 
sociedad civil. Por otra parte, el orden interno asociativo tampoco 
está exento de obstáculos, como son una excesiva politización y/o 
personalización de algunas asociaciones, la desconfianza a la hora 
de establecer colaboraciones entre ellas, las carencias formativas 
en materia de gestión, la falta de cultura democrática asociativa o 
los condicionamientos de una cultura tradicional de sumisión a la 
autoridad, entre otros. Unas asociaciones que, además, dependen 
en gran parte de la ayuda de los donantes externos”979   
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d. Las causas de debilidad de la sociedad civil marroquí.  
Desde los años ochenta, y aunque se haya producido una gran mutación en el tejido 
social marroquí, ésta como señala Leveau, no encontró traducción institucional980 
debido al empleo consciente por parte del régimen de los mecanismos tradicionales 
que han evacuado el sistema político y social de gran debates ideológicos, con miras a 
limitar la transformación de la sociedad de forma que no se trastoquen los equilibrios 
entre los distintos grupos sociales. Así, la movilización y la apertura política “por 
arriba”, lejos de pretender empoderar social y políticamente al pueblo marroquí, sólo 
busca salvaguardar su poder y estabilidad; pues el majzén, solamente acepta aquellos 
cambios susceptibles de garantizar su vocación para encuadrar la sociedad civil.  
La gran brecha existente entre “la teoría legal y la práctica, entre lo formal e informal 
así como la ausencia de un Estado de derecho, y de una aplicación eficaz de la ley, 
convierten a Marruecos en un caso de libertad de asociación defectuosa”981. Las trabas 
del marco legal no dejan espacio para la duda, aunque no expliquen por sí solas o en 
sí mismas, la situación deficiente de la sociedad civil marroquí cuya falta de madurez 
también influye negativamente en el desarrollo de ese anhelado Estado de derecho.  
De ahí que comenzaremos analizando la influencia del majzén en la conformación de 
la sociedad civil, posponiendo el análisis de ésta última al abordar el tema de la falta 
de cultura democrática en el siguiente epígrafe.  
 Un marco legal difuso y parcial.  
En principio, la libertad de asociación está reconocida en el art.12 de la Constitución 
2011, que garantiza “la libertad de crear asociaciones y organizaciones civiles y ejercer 
libremente sus actividades dentro del marco constitucional y legal”. Asimismo queda 
avalada según estipula el art.25; “la libertad de pensamiento y de expresión en todas 
sus formas”. No se impondrá ninguna restricción, salvo por ley, al ejercicio de dichas 
libertades.  
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Ahora bien, basada en la Constitución, la libertad asociativa está regulada por el dahir 
de 1958, modificado y ampliado en la reforma de la ley de asociaciones aprobado en el 
año 2002. Ésta última, junto con las leyes que regulan el código de la prensa (art.28) y 
la ley de reuniones públicas, forman el Código de las Libertades Públicas.  
Así, y si bien es verdad que la última reforma, 2002, introdujo cambios considerables 
que tienden a mayor liberalización, si se destacan “la introducción del principio de 
declaración, una mejora de la capacidad financiera de las asociaciones registradas y 
detalles sobre el procedimiento para el reconocimiento de la condición de utilidad 
pública”982, el escenario refleja que todavía persisten prácticas que, de modo o de otro, 
condicionan o impiden la plasmación de dichos principios en la vida asociativa 
marroquí.  
Si atendemos el art.1 de la ley asociaciones, éste define una asociación en términos de  
“un acuerdo para alcanzar la colaboración continuada entre dos o más personas con el 
fin de utilizar su información y su actividad para un objetivo distinto del reparto de 
beneficios entre ellas”; un acuerdo que para ser legal debe ser reconocido oficialmente 
por las autoridades. Un reconocimiento que según la nueva ley de asociaciones queda 
“formalmente” obtenido por el régimen de la simple declaración. Es decir, según la 
ley, una asociación queda legalmente fundada desde la presentación de sus estatutos 
a las administración local que debe de inmediato entregar un recibo provisional como 
una prueba de la recepción de dichos documentos, seguido de otro recibo definitivo 
en un plazo máximo de 60 días en el caso de no haber objeciones, ni en la forma ni en 
el contenido presentado. No obstante, ocurre que muchas veces, las autoridades ni 
entregan el recibo, ni declaran nula la asociación. Así, y aunque expirado el plazo de 
60 días, se considera inscrita la asociación de modo legal y automático, al no disponer 
de dicho recibo, deja a la misma en una situación de incertidumbre y desprotección, 
sin poder considerarse una entidad legal, sin la posibilidad de obtener subvenciones, 
ni apoyos, ni desde dentro, ni desde los organismos internacionales.  
En el caso de declararse nula una asociación, acción que debe ser sustentada por una 
decisión judicial, tal y como especifica la ley para los casos en que no se respeten “las 
costumbres morales  y/o tenga como objetivo alterar la fe islámica, la integridad del 
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territorio nacional o la monarquía, o incite a la discriminación”983 (art.3), la entidad 
se disuelve a la vez que se procede al cierre de sus instalaciones, quedando prohibida 
la reunión de sus integrantes, sin que se pueda tomar medidas represivas contra ellos, 
lo que deja abierta la vía para emprender acciones legales contra la denegación ante 
un tribunal administrativo o de apelación. 
Ahora bien, las asociaciones que no se enfrentan con ese “estorbo”, sufren por lograr 
ser declarados de “utilidad pública”, condición que conlleva muchos privilegios sobre 
todo en lo que respecta a la financiación y al régimen fiscal al que son sometidas. Sin 
embargo y puesto que dicho reconocimiento así como su anulación, se hace mediante  
“el poder discrecional de un real decreto (art.9)”984, muchas veces esas decisiones no 
se toman en virtud de las condiciones necesarias, sino que dependen de la voluntad 
del Jefe de Gobierno, y por ende, se otorgan de manera parcial y poco transparente985. 
En cuanto a la financiación, y exceptuando a las reconocidas de utilidad pública, las 
demás se consideran empresas privadas, con lo cual, se les obliga a pagar las mismas 
cuotas fiscales que éstas últimas, lo que supone una carga económica que sobrepasa la 
capacidad financiera de la mayoría de las asociaciones, si se tiene en cuenta, por un 
lado, la escasez de ayudas, y por otro, la obligación de las asociaciones de estar sujetas 
a un acuerdo con  el ministerio correspondiente en caso de que la subvención supere 
los 4.520 euros para un solo proyecto. Acuerdo que vis à vis la falta de comunicación, 
de confianza y colaboración entre el Gobierno y los actores de la sociedad civil, no es 
tan fácil de materializar.    
                                                          
983
 Ibídem, p.5.  
984
 Ibíd.  
985
 “La condición de utilidad pública” explica Kausch, permite poseer una mayor capacidad 
patrimonial y disfrutar de exenciones fiscales y de otras ventajas financieras. Además de los 
privilegios ya mencionados para las asociaciones ordinarias (art.6), pueden recibir donativos y 
herencias, y poseer los bienes muebles e inmuebles necesarios para la consecución de sus objetivos, 
siempre que sus bienes estén dentro de la cantidad fijada por el decreto de reconocimiento. Además, 
pueden hacer un llamamiento público para recibir donativos una vez al año. En este sentido, las 
condiciones necesarias para obtener tal reconocimiento vienen determinadas por normas 
administrativas: “según el decreto de 10 de enero de 2005, toda asociación que solicite el 
reconocimiento de la utilidad pública, debe cumplir determinadas condiciones, entre ellas, perseguir 
un objetivo de interés general en el ámbito local, regional o nacional y respetar las obligaciones de 
información y someterse a los controles administrativos previstos por la legislación vigente. Otros 
criterios incluyen cuestiones relativas a la gestión y la capacidad, así como cuestiones legales y 
contables”. Ibídem, p.6.   
 
 
 
382 
En todo caso, el art.32 obliga a las asociaciones que suelen recibir de modo periódico 
subvenciones públicas, presentar un estudio donde se detalla el presupuesto, el plan y 
el ejercicio de contabilidad al ministerio correspondiente. Obligaciones que en el caso 
de las reconocidas de utilidad pública y; 
“en correspondencia a su mayor capacidad para recibir fondos, 
también tienen varios requisitos suplementarios que cumplir en 
relación con la gestión interna, la transparencia y la rendición de 
cuentas ante las autoridades marroquíes, incluido un informe 
anula ante la Secretaría General del Gobierno como pruebas del 
uso de los recursos obtenidos”986 
En lo que respecta al desarrollo de sus actividades, unos y otros, tienen libertad total 
para celebrar sus reuniones privadas, aunque no ocurre lo mismo con las públicas que 
tienen que inscribirse ante las autoridades locales, en una declaración que incluya la 
fecha prevista para la reunión, la hora y el lugar, así como los fines y que debe ser 
firmada obligatoriamente, por tres personas residentes en la prefectura donde se va a 
celebrar la reunión, quedándose validada en caso de obtener el recibo de prueba.  
En este sentido, y al estar la libertad de asociación fuertemente ligada a la libertad de 
expresión, cabe señalar la diferencia que establece la ley entre lo que es una reunión o 
asamblea pública y, manifestación. La primera está prohibida sin previa declaración, 
salvaguardando la autoridad local responsable la posibilidad de enviar un observador, 
con la potestad de disolver dicha reunión si entiende que se está incumpliendo lo 
establecido por la ley. En cuanto a la manifestación en vías públicas, está sujeta a:  
“una declaración previa, y el derecho a celebrarlas está limitado a 
los partidos políticos, sindicatos, organizaciones profesionales y 
otras asociaciones inscritas legalmente. Deberá presentarse la 
declaración correspondiente ante las autoridades locales entre tres y 
quince días antes. Siguiendo el mismo protocolo establecido para las 
reuniones con el añadido de informar sobre los grupos participantes 
e invitados, así como el itinerario de la manifestación”987 
Así, y como ocurre con el control de las reuniones, las manifestaciones pueden verse 
prohibidas mediante notificación por escrito a los firmantes, hasta 24 horas antes de 
su celebración, si otra vez, las autoridades locales consideren que la naturaleza de la 
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misma supone un riesgo para la seguridad pública. Notificación cuya infracción se 
traduce en penas de prisión (6 meses), y una multa que oscila entre 110 y 470 euros.  
Teniendo en cuenta el rol que están invitados a jugar los medios de comunicación en 
la promoción del trabajo de las asociaciones, resulta chocante la ausencia de una ley 
que regule las relaciones entre la sociedad civil y los medios de comunicación. Pues el 
Código de Prensa marroquí, regula sólo las relaciones del Estado con éstos últimos. 
Un Código que si bien, a primera vista, parece respetar la libertad de expresión, pues, 
“garantiza la libertad de prensa, la libertad de información y el derecho de la prensa 
al libre acceso a las fuentes de información, salvo si la información en cuestión es 
confidencial en virtud de la ley”988, al expresar que estos derechos deben ejercerse a la 
luz de las disposiciones legales, de acuerdo con la Constitución y “la deontología de 
la profesión”, se entiende que las limitaciones obedecen más bien a ésta última que a  
las dos primeras, que si se llegasen a aplicar, de otro Marruecos estaríamos hablando.  
Pensamos que es así, porque la expresión “deontología de la profesión”, se refiere a 
las siguientes líneas rojas: el Rey y su familia, el islam y el Emirato de los Creyentes, 
el régimen monárquico y la integridad territorial, con alusión al problema del Sáhara. 
Cualquier opinión distinta a la oficial se considera una ofensa, y se castiga con penas 
de prisión, multas, cierre, suspensión del medio, su inhabilitación etc.  
Cualquier información que pretenda tratar temas de corrupción por ejemplo entre los 
militares, los jueces, ministros, altos funcionarios públicos o de autoridad, se juzga 
como “difamación”, castigada con una pena de prisión de un año, y multa que oscila 
entre 1.000 y 10.000 euros aproximadamente.  
En este sentido, resulta obvio pensar que, en efecto, existen muchos obstáculos que 
son “promovidos” desde arriba. Unos hándicaps que el trabajo de campo de Kausch, 
ha revelado que consisten en cinco grandes obstáculos que la sociedad civil marroquí 
enfrenta en su lucha para emanciparse. Se trata de:  
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1. Un proceso de inscripción defectuoso.  
Los actores de la sociedad civil que han sido entrevistados por Kausch, aseguraron 
que la falta de una correcta aplicación de la ley por parte de los responsables locales, 
da lugar a menudo a un proceso arbitrario de inscripción de las asociaciones.  
 Denegación del recibo. 
El hecho de que en la práctica, se niega a dar el recibo transcurridos los 60 días, 
imposibilita a ciertos grupos trabajar desde la legalidad, viéndose así paralizadas sus 
actividades al no disponer de dicho recibo, ya que la inexistencia de éste, impide a las 
asociaciones, por ejemplo, emprender acciones legales, alquilar oficinas, abrir una 
cuenta bancaria, organizar reuniones y manifestaciones, recibir financiación etc.  
Los motivos suelen basarse por lo general en la seguridad pública, y sobre todo en la 
lucha antiterrorista. En este sentido, y a pesar de que, desde el Gobierno, se alega que 
este tipo de irregularidad constituyen la excepción y no la regla, los representantes de 
la sociedad civil afirman que en la inmensa mayoría de los casos, aproximadamente  
un 90%, las asociaciones que solicitan la inscripción no obtienen el recibo preceptivo 
tras presentar su documentación989.   
Es el caso de Forum Des Alternatives, de Justicia y Virtud, y de KifKif por citar sólo a 
algunos de los que trabajan sin una inscripción oficial, “y que dependen de lagunas 
administrativas para contrarrestar la aplicación arbitraria de la ley y poder funcionar 
en «una tierra de nadie» legal”990.  
 La complejidad de los requisitos para la inscripción.   
La cantidad de documentos que se exigen para la inscripción tornan el procedimiento 
en un proceso complicado por la dificultad que supone cumplir algunos de ellos. Por 
un lado, la obligación de presentar los antecedentes penales de los fundadores supone 
una complicación innecesaria, en vistas de que existen otros documentos similares y 
que contienen la misma información, tal es “la fiche anthropometrique” que se puede 
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solicitar en el lugar de residencia, mientras que la que se exige, sólo se puede obtener 
en el lugar de nacimiento, lo cual conlleva desplazamientos y gastos innecesarios. 
Peor resulta el proceso para las organizaciones internacionales que dependen de una 
autorización para desarrollar sus actividades en territorio marroquí. En principio, las 
autoridades están obligadas a responder a dichas solicitudes en un plazo máximo de 6 
semanas. No obstante, en la mayoría de las veces no se respeta dicho plazo, y muchas 
organizaciones extranjeras trabajan sin dicho reconocimiento, viéndose sometidos al 
miedo de verse suspendidas en todo momento sus actividades sin previo aviso.  
 Criterios para la utilidad pública.  
Los criterios que regulan la declaración de utilidad pública son realmente imprecisos 
y lejos de obedecer a la ley, dependen de la voluntad arbitraria de la administración. 
En la práctica, se observa que la mayoría de las asociaciones que se les concede dicha 
cualidad, son ONGG, es decir, las organizaciones creadas por el régimen y no por la 
sociedad civil.  
 Restricciones a la financiación.  
Tal y como señalamos antes, el hecho de que régimen considere a las asociaciones no 
gubernamentales como empresas privadas, es decir, con fines lucrativos, supone una 
carga financiera importante que se ve todavía más agravada por las restricciones que 
se imponen a la hora de recaudar fondos.  
Al limitar la obtención de subvenciones públicas por la condición de utilidad pública, 
excluye a muchas asociaciones que generalmente tienen que esperar años hasta lograr 
dicho estatus, una espera que significa, la auto-suspensión de las mismas ante la falta 
de fondos, que suelen darse a las ONGG, tal es el caso de la Fundación Mohamed V.  
 Restricciones de carácter político. 
Aunque la ley de asociaciones 2002, sólo estipula la valoración de la legalidad formal 
de la declaración, en la práctica, la administración también deroga la condición de la 
legalidad a las asociaciones cuyas actividades se juzgan como “problemáticas”. Es el 
caso, a modo de ejemplo, de las organizaciones islamistas y de la izquierda, de grupos 
beréberes y también de los grupos saharauis que, según el funcionario del Ministerio 
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del Interior, entrevistado por Kausch, se les ha revocado la condición de legalidad por 
ser “demasiado activas o estar demasiado atareadas”991.    
2. Acceso limitado a la esfera pública 
Todo lo dicho antes revela la existencia de muchas limitaciones a la hora de acceder a 
la esfera pública y sobre todo, para desarrollar las actividades de modo libre.  
 Autorización para las reuniones públicas.  
Como ya se ha señalado, toda reunión pública exige el requisito informal de disponer 
de una autorización por parte de las autoridades locales. Sin embargo, y aunque la ley 
obliga que la denegación de dicho permiso debe ser justificada, a menudo, se justifica 
aludiendo a la misma razón de siempre; “riesgo para el orden público”. Para Kausch, 
“la conducta arbitraria de las autoridades se debe en parte a formulaciones poco 
concretas sobre las limitaciones de la libertad de reunión en la ley, pero también hay 
mucho desconocimiento y mucha obediencia preventiva entre las administraciones 
locales”992  
 Limites a la libertad de expresión y al acceso a los medios de comunicación.  
Contrariamente a lo que se suele pensar, la llegada de Mohamed VI al poder supuso 
una mayor restricción a la libertad de prensa. No hay un dominio donde se detecta de 
un modo claro la brecha existente entre las normas legales y la práctica informal que 
el mundo del periodismo. El deficiente Código de Prensa, unido a la existencia de un 
poder judicial nada independiente, desemboca en prácticas antidemocráticas, desde el 
encarcelamiento de periodistas, pasando por “las directivas dirigidas a las empresas 
privadas sobre dónde incluir anuncios publicitarios, condenando así a las revistas 
inconformistas a la quiebra”993 hasta el monopolio ejercido por el régimen, del que en 
realidad dependen la mayoría de los medios audiovisuales y escritos. Dependencia 
que a menudo significa sumisión total a la versión oficial sobre los hechos. Pues no 
se debe pasar por alto, que el Ministerio del Interior es el que controla el mundo del 
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periodismo, el Ministerio de las Comunicaciones, es otro órgano accesorio, sin papel 
ni voto.  
Los medios independientes, entiéndase críticos, son sometidos a muchas presiones, y 
han sido, como lo prueba la práctica casi sistémica de encarcelamiento y suspensión 
de los periódicos, revistas o seminarios que se atreven a abordar las cuestiones que el  
régimen considera no aptas para el debate. Los casos de, Rachid Nini, ex director del 
periódico Al-Massae, de Ali Lmrabet, ex redactor jefe del seminario Le Journal, de 
Mustafa Kechnini, ex director del seminario Al Hayat Al Maghribiya994; entre muchos 
otros, hablan por sí solos de la deriva autoritaria del neomajzén.  Una deriva que lleva 
a muchos medios privados a aplicarse la autocensura, si no quieren verse en la cárcel. 
En este sentido, cabe también señalar, y contrariamente a lo estipulado en el art.27 de 
la Constitución y que se refiere al derecho del conjunto de los ciudadanos a disponer 
de la información, se observa que “a menudo la prensa extranjera tiene más acceso a 
fuentes gubernamentales para las noticias sobre Marruecos que los periodistas 
locales, ya que en ocasiones las autoridades prefieren hablar directamente con 
periodistas de fuera con el fin de promover una imagen estratégica determinada en el 
exterior”995.  
Un favoritismo que, cabe subrayar, atañe sólo a los medios occidentales, “afines” al 
majzén, puesto que, en caso de ser críticos, las medidas represivas son la respuesta casi 
sistémica del régimen. Basta decir que sólo durante enero y febrero de 2012, “se les ha 
prohibido la entrada al país a un total de 29 publicaciones extranjeras”996. 
3. Medidas de seguridad restrictivas.  
Tal y como han informado los actores de la sociedad civil encuestados por Kausch, la 
ley antiterrorista, aprobada en 2003, ha dado un margen de maniobra al régimen para 
ejercer un mayor control sobre la sociedad civil, suspendiendo así los beneficios que 
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introdujo la nueva ley de asociación 2002. Se observa desde entonces, y más todavía 
tras los atentados del 2007, el aumento de las detenciones arbitrarias y masivas, así 
como la intimidación a la que se sujetan los grupos islamistas, incluyendo a activistas 
de los derechos humanos y periodistas.  
La definición confusa e imprecisa que hace la ley del vocablo terrorismo: “cualquier 
acto premeditado, cometido por un individuo o grupo, con el fin de infringir el orden 
público mediante el terror y la violencia”; incluyendo “la divulgación y difusión de 
propaganda o publicidad de apoyo a actos deliberados cuyo principal objetivo es 
perturbar el orden público mediante la intimidación, la fuerza, la violencia, el miedo 
o el terror”997, establece de modo no declarado “un estado de excepción” que casi 
convierte cualquier acto público de protesta en un delito.  
4. La parcialidad del poder judicial. 
Este problema, ha sido considerado por unanimidad el mayor obstáculo al que se ven 
enfrentados los actores de la sociedad civil. Los interlocutores a quienes Kausch pudo 
consultar, afirmaron que “la eficacia, transparencia y rendición de cuentas del poder 
judicial, eran claves y una precondición a todos los problemas citados”998. 
 Inexistencia de una separación de poderes.  
Tal y como hemos señalado al analizar las novedades que introdujo la Constitución 
de 2011, el poder judicial sigue en gran medida controlado por el Rey; Jefe del poder 
ejecutivo y también legislativo. Los órganos representativos carecen de la potestad de 
decidir sobre las cuestiones estratégicas y tampoco cumplen sus funciones de control. 
La concentración de poderes en manos del Rey, vacía a las instituciones formales de 
su contenido democrático al verse “suplantadas” por esa estructura paralela llamada, 
“gobierno de la sombra” donde “los consejeros reales son los auténticos responsables 
de las decisiones en todos los ministerios de importancia política estratégica”999. 
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En este sentido, el Consejo judicial, por ser presidido por el Rey, y por incluirse entre 
sus competencias el nombramiento de los jueces, que se hace por dahir, convierte este 
órgano en una institución parcial, es decir, no independiente. Según Kausch: 
“es de conocimiento general entre los marroquíes que prácticamente 
todos los procesos judiciales están politizados, y las sentencias no son 
decisión de los jueces, sino que son dictados por el ministerio. La 
corrupción masiva de los jueces, dicen los activistas pro derechos 
humanos, está supervisada e instrumentalizada por el ministerio a 
cambio de la obediencia y la impunidad”1000 
La dualidad de normas formales e informales se traduce en la práctica en corrupción. 
En efecto, no hay más que ver la posición de Marruecos en el índice de Percepción de 
la Corrupción que elabora Transparencia Internacional, que pasó de ocupar el puesto 
52 en el año 2002, al 80 en el año 2014. Un deterioro significativo que da cuenta de que 
en lugar de luchar contra la corrupción, ésta se fomenta desde el propio majzén1001. 
 Inexistencia de un Estado de derecho. 
Todo lo dicho nos habla de un Estado, donde los derechos sólo figuran sobre el papel 
y, donde las libertades atañen  sólo al discurso, y nunca a la práctica. Así la suma de 
reformas llevadas al cabo, al menos desde la entronización de Mohamed VI, lejos de 
suponer un avance hacia la consolidación de un Estado de derecho, sólo sirvieron 
para mantener el statu quo.   
5. Ausencia de comunicación entre el Estado y la sociedad civil.  
No hay iniciativa en Marruecos, que no empiece con la frase: “bajo el patrocinio de 
Su Majestad Mohamed VI” o “bajo las indicaciones generales de Su Majestad”. La 
sociedad, sólo está invitada a ejecutar, nunca a proponer, tampoco a reflexionar sobre 
las decisiones tomadas. La ausencia de un intercambio de opiniones y del diálogo nos 
remite a un sistema patriarcal, donde el pueblo “menor de edad” sólo debe obedecer 
las decisiones tomadas; lo que significa que en Marruecos, tanto la transparencia 
como la buena gobernabilidad son obligaciones unidireccionales, es decir, de las 
ONG ante el Gobierno, y no viceversa. 
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En términos generales, la falta de una institución independiente e intermediaria que 
aglomere a los actores de la sociedad civil y al Gobierno y, que facilite la cooperación 
entre ambos, habla de la subordinación de la sociedad civil al majzén, del limitado rol 
que se le permite jugar dentro del proceso de transición democrática; un rol polémico 
en el sentido de disconforme o incompatible con el paradigma democrático, en el que  
la participación de la sociedad civil, se considera una condición sin qua non para poder 
hablar de un sistema democrático. 
De su investigación, Kausch llegó a la conclusión de que, la sociedad civil no pudo 
emanciparse y; por ende, constituirse como una contrapoder, porque las autoridades, 
“además de utilizar la conducta intimidatoria, se aprovechan del desconocimiento de 
los ciudadanos de la ley y, de la herencia psicológica de la dictadura”1002, cuyos 
efectos paralizan a la mayoría de los activistas críticos, al no contar con un apoyo 
suficiente por la parte de la sociedad civil que, ni confía en los activistas, ni de hecho, 
y como se detallará a continuación, en los partidos políticos.  
5.4. Los partidos políticos marroquíes.  
Es bien sabido que, la historia de la Ciencia Política ha sido la historia del estudio de 
las instituciones, entre las que se destaca especialmente la institución de los partidos 
políticos. A partir del desarrollo de una corriente sociológica de análisis, tres son los 
autores considerados como los precursores del estudio de los partidos políticos: Max 
Weber, Robert Michels y Moisei Ostrogorski, quienes publicaron originalmente sus 
trabajos a principios del siglo XX, intentando comprender y explicar el fenómeno de 
los partidos políticos. En este sentido, dichos estudios apuntaron en dos direcciones; 
por un lado, tenemos la visión positiva de los mismos que aporta Weber, quien veía a 
los partidos políticos como una consecuencia lógica del proceso de racionalización de 
las sociedades modernas, por otro, se encuentran las perspectivas críticas de Michels, 
que criticaba su naturaleza y tendencia básicamente oligárquica, y Ostrogorski, para 
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quien, los partidos políticos no son más que instrumentos de dominación y por ende, 
un obstáculo para una verdadera democracia1003.       
Esta primera aproximación teórica funcionalista, que concebía a los partidos políticos 
de acuerdo con la función que cumplen dentro del sistema político, se completará por 
otros dos enfoques, a mí entender, más relevantes. Uno, el estructural, propuesto por 
Duverger, quien planteaba entender los partidos políticos en términos de espacios 
diferenciados en su estructura y organización, y en los que los actores llevan a cabo 
diversas actividades1004. El otro, el organizacional esbozado por Sorauf, quien 
propone estudiar los partidos políticos en tanto que organizaciones, en las que tres 
elementos interactúan entre sí, dando lugar a un modelo concreto de partido. A 
saber, su propia organización interna, el partido como organización del gobierno, y el 
partido como organización electoral1005.  
Duverger plantea para el análisis de los partidos políticos tres elementos que resultan 
capitales para entender porqué consideramos a los partidos marroquíes como un real 
obstáculo para la consolidación democrática en Marruecos. A saber, 
1. Lo que concierne a la estructura de un partido como tal, a su morfología. Aquí el 
mismo destaca los diversos tipos de unidades territoriales y funcionales de los 
partidos y los modos en que se articulan entre sí. 
2. Lo que tiene que ver con los miembros que conforman los partidos y el modo en 
que actúan dentro del mismo y que, dependiendo del grado de involucramiento y 
de las tareas que cumplen, se diferencia entre militantes y simpatizantes. 
3. Lo que alude a la dirigencia, es decir, al modo en que se desarrolla la vida interna 
de los partidos políticos.   
En este sentido, es precisamente por este último aspecto que el enfoque de Duverger 
cobra más relevancia para nosotros, al abordar la vida interna de los partidos, sobre 
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todo, en lo que respecta a la selección de los dirigentes como un elemento crucial para 
entender uno de los problemas más comunes de los partidos políticos. 
Como todos los grupos humanos, sostiene Duverger “los partidos son conservadores: 
no cambian fácilmente su estructura, incluso si la evolución los empuja a ello”1006 y 
de ahí su tendencia autocrática, es decir, su propensión de prescindir de los métodos 
de organización democráticos, poniendo en práctica mecanismos autocráticos sobre 
todo en lo que concierne a la elección de los líderes y dirigentes, operación en que el 
voto o la preferencia de la base militante, suele ser ignorada o manipulada según 
decide “el círculo interior”, con lo cual, el resultado prosigue el autor “son 
designaciones más o menos autocráticas bajo una apariencia más o menos 
democrática”1007.  
Esto es particularmente importante en el caso de los partidos políticos marroquíes, en 
cuanto determina dos problemas que repercuten de manera negativa en la confianza 
y en la credibilidad de los mismos: la falta de regeneración de los cuadros dirigentes, 
y la perseverancia del concepto del líder vitalicio, o de la cultura de sumisión al zaim. 
Factores que están detrás de la declinación general en los niveles de participación, así 
como de involucramiento en la actividad política de los militantes en particular y de 
los ciudadanos en general.    
En la medida en que Marruecos vivió largas décadas bajo un sistema autoritario, en 
donde la competencia entre los partidos no existía y el papel que jugaban no era ni es 
transcendental en el ejercicio del poder, los estudios que se hicieron sobre los partidos 
políticos marroquíes, en su mayoría bastante recientes si exceptuamos a Rézette1008, 
se soslayan hacia trabajos histórico-descriptivos, en que se conjuga la cronología y el 
contexto de su surgimiento, para averiguar la función que cumplían dentro del 
régimen. Así, y si para unos su función consistía en afianzar el sistema majzeniano1009, 
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para otros,  los partidos no eran más que un simple instrumento personal de la 
monarquía en su ejercicio autoritario1010.  
Se generó así un vacío en el estudio de los partidos, el que apenas se comenzó a llenar 
a finales de los años noventa, con los trabajos de Driff1011 y Choukir1012, que desde un 
enfoque estructural, ambos analizan a los partidos, centrándose más en sus aspectos 
organizativos internos, en tanto que reveladores de la crisis que viven y producen en 
el proceso de la consolidación democrática en Marruecos.  
En este sentido, y  de los tres enfoques mencionados, nos adherimos para analizar los 
partidos políticos, al enfoque estructural-organizacional propuesto por Duverger, en 
cuanto permite explicar mejor la crisis de los partidos políticos, una crisis que en esta 
tesis, se explica en términos de la baja representatividad y de la falta de credibilidad 
que achaca a la totalidad de las formaciones partidistas en Marruecos. 
a. La baja representatividad de los partidos marroquíes.  
La crisis multidimensional de los partidos políticos en Marruecos constituye según el 
politólogo Mohamed Driff una constante en el panorama partidista marroquí. Nadie  
cuestiona la existencia de una crisis, el debate suele girar en torno a la naturaleza de 
la misma, su trasfondo, así como sus causas. En este sentido, hallamos dos visiones:    
para algunos se trata de una crisis estructural, mientras que para otros, es coyuntural 
en cuanto se considera consecuencia directa del sistema político autoritario1013.  
En esta tesis, consideramos que se trata de una crisis estructural, originada primero, 
por los partidos políticos, y luego por el régimen donde se envuelven. Es así, porque 
basta con hacer una revisión histórica del contexto en que se formaron los distintos 
partidos políticos marroquíes, para contrastar que el paradigma colonial bajo el cual 
se desarrolló el primer partido político en Marruecos, 1934, no fue superado, lo cual 
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para Driff y desde un enfoque sociohistórico, explica la baja representatividad y la 
falta de democracia interna en el seno de las formaciones políticas1014. 
1. Origen de los partidos políticos.  
A diferencia de los partidos políticos surgidos en Occidente, bajo el paradigma de la 
democracia liberal, donde su existencia se explicaba dentro de sistemas democráticos 
con elecciones libres y competitivas, en tanto que los principales aglutinadores de los 
intereses sociales dentro de las instituciones representativas, en Marruecos, el primer 
partido Comité de la Acción Nacional, 1934, surgió en una contexto de lucha para 
hacer frente a los poderes coloniales, y de ahí que desde su creación, el mismo no se 
presentó como un partido político que representa a un segmento de la sociedad, sino 
como representativo de la totalidad del pueblo marroquí. Este punto de partida, hizo 
que la maquinaria partidista en Marruecos trabajara desde entonces de acuerdo al 
principio de unión, que les haría considerar a partir de entonces todo derecho a la 
diferencia como una “traición”, haciendo de este modo de la legitimidad de la lucha 
contra el colonizador, la base o la razón de ser de los partidos. Lo que en palabras de 
Mohamed Driff ha hecho que “se  sacrificara la legitimidad democrática a favor de la 
legitimidad nacionalista1015.  
En este sentido, los hitos de esta cultura partidista que organizaba el comportamiento 
de los líderes durante la época del protectorado, no desapareció con la independencia, 
puesto que, como bien subraya el mismo si los partidos políticos antes del Marruecos 
independiente consideraban a todo aquel que se oponía a las decisiones y visiones del 
Comité de la Acción Nacional como colaboracionista con los poderes coloniales, con 
la independencia, se le tachaba igualmente de “colaboracionista”, pero ahora con el 
sistema majzeniano1016.  
Lo cual explica porque según Driff la supremacía de esta cultura antidemocrática 
heredada de la época del protectorado, es la que ha hecho que los partidos políticos 
carezcan, prácticamente desde su surgimiento, de la legitimidad democrática, siendo 
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un aspecto importante de esta carencia, la ausencia de la democracia interna, que se 
plasma en la supremacía de la cultura de exclusión que rige el modo de organización 
de los partidos políticos. Una cultura que convirtió a éstos en “unas organizaciones 
cerradas que sólo reproducen las conductas de lealtad y subordinación”1017.  
Esta realidad explica en gran medida las numerosas escisiones que conoció la arena 
partidista en Marruecos, a la vez que manifiesta las razones que siempre han hecho 
fracasar los intentos de unificación y el establecimiento de coaliciones duraderas, ya 
que si bosquejamos en los motivos de dicho fracaso, hallamos por un lado, las luchas 
personales y las diferencias de liderazgo, y por otro, las discrepancias ideológicas y la 
actitud que tomar hacia el régimen político1018.  
A causa de las diferencias entre sus líderes, el árbol genealógico de los partidos, como 
se detalla en los gráficos, habla por sí solo de la clase de la élite política marroquí más 
allá de pertenecer al espectro de los partidos nacionalistas, u oficialistas. La obsesión 
por ocupar la cúspide de la organización es un rasgo que comparten ambos por igual. 
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Las escisiones en el seno de los partidos del movimiento nacional. 
 Partido Istiqlal, (PI), creado en 1943. 
 
Fuente: Mohamed Boundi1019 
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 Partido comunista, (PCM), creado en 1943.  
 
Fuente: Mohamed Boundi. 
Las escisiones en el seno de los partidos oficialistas o administrativos.  
 Movimiento popular, (MP), creado en 1958.  
 
Fuente: Mohamed Boundi. 
 Agrupación Nacional de los Independientes, (RNI), creado en 1978. 
 
Fuente: Mohamed Boundi. 
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Ahora bien, si quisiéramos resaltar los factores que incidieron en las escisiones en el 
seno de todos los partidos y, dejando de lado por ahora, los que son consecuencia de 
la tradicional estrategia de promoción de nuevas formaciones políticas por parte del 
poder, con el objetivo de debilitar a la oposición, y canalizar la contestación política, 
los mismos se pueden resumir en:  
 En el caso del Comité de Acción Nacional, la escisión respondió a:  
La pugna para apropiarse del legado de la lucha contra el colonialismo.  
La rivalidad entre ElFassi y El Uazani por la presidencia del Comité, que al no caer 
en éste último, prefirió retirarse del mismo para fundar años más tarde PDI.      
 En el caso del Partido Istiqlal, del cual surgió UNFP es consecuencia de:  
La ausencia de un proyecto político definido y común. 
Las grandes discrepancias respecto al papel que debería jugar la monarquía a raíz de 
la promulgación de la primera Constitución de 1961.   
 En el caso de la UNFP, del cual surgiría la USFP, ocurre a raíz de: 
La persecución de la que fue sometida la izquierda marroquí, tras el asesinato de 
Mehdi Ben Barka, y que daría lugar al surgimiento en el seno del mismo UNFP de 
dos corrientes antagónicas, una radical y proclive a “la opción revolucionaria”, otra 
moderada y partidaria de “un cambio pacífico”. Así, y mientras la primera, bajo la 
dirección de Abdellah Brahim se iría encogiendo hasta salir del juego político, la 
segunda, USFP conocerá por su lado varias escisiones, resultado de una organización 
interna que no respetaba los principios democráticos de gestión de los conflictos 
internos.  
 En el caso del Movimiento Popular, la razón de la escisión que conoció tiene 
nombre y apellido: Mehjoubi Aherdan: 
Por haber sido el fundador del partido, éste último y durante cinco décadas se aferró 
al liderazgo del movimiento en contra de muchas voces que exigían que abandonara 
su presidencia. El  grupo formado en el seno del partido, denominado “la Corriente 
de legitimidad” para la destitución de Aherdan, criticaba en éste último su uso de las 
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propiedades del partido como si fueran sus bienes personales, así como sus decisiones 
políticas autoritarias, al decidir unilateralmente la no participación en el gobierno y 
la permanencia en la oposición o viceversa.   
 En el caso de la Reagrupación Nacional de los Independientes, la razón era: 
La falta de cohesión interna al haber sido constituido por un grupo que no tenía nada 
en común1020, menos, claro está, el deseo de vivir y beneficiarse de la política, pues el 
PND que emana del RNI surge al presentar, súbitamente y sin motivo su dimisión  
57 de sus diputados, bajo el liderazgo de AlJadidi, formando así un nuevo partido que 
hasta hoy día sigue “padeciendo” dimisiones y escisiones, la última en el año 2002, 
con el abandono de Ahmed Alami, que crea PED1021.  
Similar situación se vivió con la UC que nació para cumplir la función que en cada 
contexto le asignó el majzén que ha buscado la multiplicación de partidos políticos no 
con miras a arraigar un pluralismo lo más representativo posible, sino para dispersar 
fuerzas y fragmentar lo máximo a la élite partidista, de modo que ninguna sea capaz 
de representar un proyecto político alternativo al que ofrece el régimen majzeniano.  
2. El falso multipartidismo marroquí. 
Como bien señala Szmolka, por un lado, se sabe que el Rey Hassan II optó por el 
multipartidismo “con la finalidad, no tanto de consagrar uno de los fundamentos 
esenciales en democracia como de evitar la monopolización del campo político por 
parte del entonces partido hegemónico, el Istiqlal, PI, implantado en el conjunto de 
la sociedad marroquí y que amenazaba con hacer sombra al poder real”1022. Por otro, 
apunta López García “el multipartidismo era también inherente a la imagen buscada 
por la Monarquía en la que ésta se situaba en el centro del sistema político y se 
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 Fue creado en 1983 por diputados independientes de origen rural, notables, altos cargos de la 
administración o antiguos militantes de la oposición democrática cooptados.  
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 JAZOULIT, KH (2009): Los partidos políticos marroquíes. Su creación y desarrollo. Op. Cit, pp.33-77. 
1022
 SZMOLKA, I: “Fragmentación del sistema de partidos en Marruecos: análisis de la oferta partidista y del 
régimen electoral”. Op. Cit, p.15  
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instituía como árbitro y elemento de cohesion entre las distintas fuerzas sociales y 
políticas”1023.  
En este sentido, los factores que inciden sobre la fragmentación de los partidos y por 
ende, disminuyen su capacidad de representación encontramos:  
 Los efectos del sistema electoral y del diseño de circunscripciones.  
Basado como vimos en “la fórmula proporcional de resto mayor, aplicada a las listas 
cerradas y bloqueadas presentadas por los partidos o coaliciones electorales, siempre 
que hayan superado un mínimo de votos”1024, el mismo resulta proclive a favorecer el 
ámbito rural sobre el urbano, vis à vis el diseño de circunscripciones, y, teniendo en 
cuenta el elevado número de los partidos que se presentan a las elecciones. 
La fórmula acaba causando un efecto contrario al deseado. Es decir, en vez de  hacer 
que el sistema fuera realmente proporcional, produce efectos de sobrerrepresentación 
a favor de los partidos más votados, encontrándose las pequeñas formaciones en una 
situación constante de infrarrepresentación.   
 La creación de nuevos partidos políticos por parte del majzén.  
Siguiendo el principio de “divide y vencerás”, la monarquía marroquí ha originado 
durante largos años conflictos entre los distintos partidos, y en el seno de los mismos 
de modo que, las escisiones con la posterior creación de otro partido se convirtieron 
desde la independencia en una constante, en la única respuesta posible a la diferencia, 
en el único lenguaje que se habla en el interior de los partidos. 
Todo ello, hace que los partidos políticos en Marruecos carezcan de credibilidad y no 
cuentan con la confianza de los ciudadanos que, apáticos en cuanto a las cuestiones 
políticas, y conscientes de que su voto nunca puede traducirse en la formación de un 
gobierno sólido, saturados también de promesas que nunca se cumplen, perdidos de 
hecho entre tantas siglas, que en su mayoría ni identifican ideológicamente, hartos 
“del fenómeno del trashumancia”, y sobre todo,  percibiendo al total de partidos 
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 Ibídem, p.21.  
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como “clubes” privados y cerrados, los partidos políticos en Marruecos existen en el 
imaginario popular para completar la fachada de la democracia formal.    
En este sentido, incluso para los académicos, la tarea de diferenciar entre unos y 
otros no se presenta exenta de confusiones,  de ahí que proponen más de un  eje para 
dar con una clasificación de los partidos políticos de modo que resulte coherente y 
útil.     
3. El espectro partidista en Marruecos.  
Ante la profusión de corrientes ideológicas, los autores proponen varios modos para 
clasificar al conjunto de partidos políticos. Szmolka los divide en función de tres ejes  
 Eje ideológico: Derecha/ Centro/ Izquierda.   
 Eje de las relaciones con la monarquía: nacionalistas/ oficialistas.  
 Eje espacial: centro= institucional/ periferia= frente del rechazo1025.    
 
Elaboración propia. 
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 SZMOLKA, I: “Fragmentación del sistema de partidos en Marruecos: análisis de la oferta partidista y del 
régimen electoral”. Op. Cit, pp.15-18.   
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b. La falta de credibilidad de los partidos políticos en Marruecos.  
Teniendo en cuenta lo dicho, no cabe duda de que la profusión de partidos políticos 
en Marruecos corresponde más al clima de desconcierto que a un pluralismo político 
que aspira consolidar un sistema democrático. Tanto el marco constitucional, como 
la crisis que atraviesan los partidos políticos, impiden la democratización efectiva del 
sistema y de la sociedad marroquí.  
Después de 81 años de la creación de la CAN, el primer partido político marroquí,  la 
apreciación de Duverger sigue vigente: “la base doctrinal de los partidos políticos es 
todavía débil, tienen casi las mismas similitudes porque el nacionalismo, les otorga 
un color común”1026. En efecto, una de las causas de la crisis multidimensional por la 
que atraviesa actualmente los partidos reside en la confusión que sufren entre su rol 
político y su identidad ideológica. Se trata de una crisis de identidad, y acaso también 
existencial, vinculada con su dificultad para determinar cuál es el verdadero papel 
que tienen encomendado en la sociedad.  
Partiendo del hecho de que la identidad ideológica de toda formación partidista se 
plasma en su visión y programa político, ya que el cambio de posición gobernante-
opositor no tiene porque alterar nada en su seña de identidad ideológica, en el caso de 
los partidos marroquíes, esta situación natural no se produce.  Pues si revisamos la 
historia de los partidos políticos marroquíes, nos encontramos con que su identidad 
se define a través de su papel político, que culmina en la mayoría o en la oposición 
dependiendo del resultado electoral final.  
Observamos que ciertos partidos políticos apoyan la actividad gubernamental desde 
su aparición, tanto si han tenido acceso al Gobierno o no, de tal modo que este apoyo 
se ha convertido con el tiempo en su verdadera identidad, en vez de ser un mero rol 
coyuntural. Asimismo, apreciamos la consolidación de una cultura paternalista en la 
que todos los actores han tenido que aceptar la ideología oficialista y unanimista para 
no ser arrojados a los márgenes del sistema político, como ocurre a día de hoy con el 
Frente de rechazo, compuesto por los partidos, asociaciones y organizaciones aún no 
legalizados, precisamente por salirse del marco de “consenso” impuesto por el majzén.   
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 DUVERGER MAURICE, presentación  de la segunda edición del libro de RÉZETTE  (1955): Les 
partis politiques marocains. 
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En este sentido, la apatía política de los marroquíes tiene dos causas principales. Una, 
la desconfianza, otra, responde a la imagen y la valoración que se tiene de los 
partidos percibidos como “unos clubes cerrados” que funcionan como cofradías en 
cuanto a su jerarquía, (sacralización del líder) y como “pequeños reinos hereditarios” 
en lo que respecta a su modo de organización interna, donde prima la lealtad en 
detrimento de la competencia (organizaciones despóticas).    
1. Una crisis aguda de confianza. 
Los resultados de los pocos barómetros de opinión que se han realizado1027, y a los que 
se puede tener acceso, reflejan la imagen de una sociedad sumergida en la crisis, sin 
confianza en sus líderes políticos, si exceptuamos al Soberano, y deambulando entre 
la desesperación, el conformismo y la indiferencia. La ausencia de movilización 
social y las altas tasas de abstención, son la prueba evidente del rechazo de las reglas 
del juego político vigentes.  
Otra prueba, sería la cantidad de las organizaciones “alternativas”, gubernamentales 
y de la sociedad civil que muestran que la conexión clásica entre partidos políticos y 
ciudadanos sufre una crisis profunda de representación, resultado del fracaso de los 
partidos en su función inductiva dentro del sistema político marroquí, lo que da lugar 
a la gestación de nuevas organizaciones que intentan, más que todo, encargarse de las 
conexiones perdidas por parte de las organizaciones clásicas. 
En este sentido, la desconfianza es doble y es manifestada tanto por la monarquía1028, 
como por los ciudadanos, cuya disconformidad y descontento se hace muy visible en 
la baja evaluación que alcanzan los partidos políticos, más allá de sus siglas, que de 
                                                          
1027
  OUHIMAN, A (2007): La abstención política en Marruecos. Un estudio de campo de la región Rabat-
Salé, Zemour Zaair. (en árabe). Adacom. Rabat. 
1028
 Recordemos aquí el discurso real con motivo de la apertura de la primera sesión del IV año 
legislativo de la VIII legislatura en el que el Rey instaba a los partidos políticos a “adoptar una buena 
gobernanza parlamentaria, fundada sobre una nueva cultura política y un ejercicio parlamentario 
eficiente, que busca reforzar la presencia de los diputados, la calidad de sus trabajos y el grado de su 
contribución en el tratamiento de las cuestiones que realmente preocupan al pueblo (…). La adhesión 
al proceso de reforma, requiere de vosotros, en tanto que diputados, tener presente ante todo, vuestra 
labor de representación de la voluntad popular, en el seno de este homicidio. Ante todo, la condición 
de miembro del parlamento no ha de ser contemplada como un privilegio personal, sino más bien 
como una misión que requiere la dedicación seria, asumida con total responsabilidad y compromiso.” 
http://www.chambredesrepresentants.ma/es/ (consultado 23.1.2015).  
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hecho desconocen, si hacemos eco de los resultados de uno de los barómetros, hecho 
público, según el cual, a más de la mitad de los marroquíes no les interesa la política, 
entre ellos, la mayoría aseguraron no confiar ni en los discursos ni en las promesas de 
los partidos, y que prefieren a la hora de votar, basarse  en la habilidad y honestidad 
del candidato, más que en el programa o en la pertenencia a un partido u otro1029. Así, 
la explicación que podemos dar a la alarmante tasa que alcanza el voto en blanco en 
Marruecos, ésta podría ser para empezar la falta de dirigentes y cuadros cualificados.   
Los datos concuerdan muy bien, con el barómetro árabe,  llevado a cabo por el Arab 
Center For Research & Policy Studies (2012-2013); en el cual vimos que,  más del 65% de 
los encuestados, afirmaba confiar poco o nada en los partidos políticos, sólo un 7% 
atestiguó tener confianza en los mismos1030. En este sentido, los resultados son 
consistentes con el escepticismo generalizado hacia las formaciones políticas, como 
lo prueba también el porcentaje de los encuestados que no están afiliados a ningún 
partido político y no piensan hacerlo por falta de corrientes representativas1031 
Ahora bien, y si quisiéramos averiguar las causas que originan dicha crisis aguda de 
confianza, tenemos que partir de que, por un lado, el descontento y la desvinculación 
de los marroquíes con los partidos no proviene de un desacuerdo ideológico, sino que, 
más bien, se sustenta en hechos o en visiones críticas sobre cómo funcionan y actúan, 
por otro, porque a falta de leyes que establezcan claramente mecanismos de control y 
de rendición de cuentas, los ciudadanos marroquíes no ven que vale la pena ni votar. 
Pues también, y a estas alturas, los marroquíes tienen claro el límite de influencia de 
los partidos dentro de la jerarquía majzeniana, y saben bien que los mismos compiten 
y están ahí, gobierno-oposición, no para responder a las exigencias ciudadanas, sino 
más bien, a sus propios intereses.  
En este sentido, Said El Khamri enumera cinco principales motivos que hacen que la 
credibilidad de los partidos políticos marroquíes se acerque a la nulidad: por un lado,  
los partidos políticos solamente muestran “interés” en el ciudadano de a pie durante 
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 ROUMANI, A (2007): La veracidad del discurso partidista en Marruecos. Qué hay tras las elecciones de 
2007. Editorial Zawiya LilFan wa Takafa. Rabat. p.6.  
1030
 Arab Center For Research & Policy Studies (2012-2013). Supra,  Gráfico 6.  
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 Arab Center For Research & Policy Studies (2012-2013). Supra,    Gráfico 18.  
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el periodo electoral, por otro, está el fenómeno del la trashumancia de los candidatos, 
la elección de personas inaptas o de casualidad, usando la expresión del autor para 
llevar a cabo la campaña electoral; la supremacía del candidato sobre el programa, así 
como las numerosos escisiones que conocen los partidos políticos1032.  
El cuestionamiento se enfoca entonces hacia “fuera”, en cuanto los partidos políticos, 
parecen suspender todos en “el examen de coherencia”, primero, porque durante más 
de ocho décadas, los mismos no han logrado construir una democracia que sea capaz 
de hacer participativa a la sociedad, segundo, porque su discurso sobre la democracia 
o la democratización de Marruecos, resulta a menudo desmentido por sus prácticas 
antidemocráticas o corruptas. Asimismo, por la falta de mecanismos de control de 
los parlamentarios, por ser, según estipula la Constitución, inmunes a la persecución 
penal, arresto o detención, mientras están en el ejercicio del cargo (art.64).  
Así, la falta de transparencia de los partidos políticos, se une a las lagunas en materia 
de leyes que dejan margen para las prácticas corruptas. En efecto, si revisamos la ley 
orgánica 29-11 relativa a los partidos políticos, hallamos que no establece mecanismos 
suficientes para ejercer un control real sobre los mismos. En el III capítulo relativo a 
los principios organizacionales y de la administración de los partidos, si bien precisa 
en el art.25 que “todo partido político debe ser organizado y administrado de acuerdo 
con los principios democráticos, permitiendo la participación efectiva de cada uno de 
sus miembros en la dirección y gestión de los diferentes órganos del partido”, y en el 
art.29 la obligatoriedad de establecer comisiones, tales son: la comisión encargada de 
controlar las finanzas del partido, la comisión de arbitraje, la comisión para asegurar 
la igualdad de oportunidades, la comisión encargada del examen de las candidaturas 
y otra encomendada a los marroquíes residentes en el extranjero, “no se observa en la 
vida empírica, el respeto a dichos principios o la aplicación de dichas normas que se 
infringen muy a menudo”1033 a falta de mecanismos para sancionar el funcionamiento 
antidemocrático en el seno de la mayoría de los partidos políticos. 
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 KHAMRI, S (2012): El espíritu de la Constitución. La reforma: la autoridad y la legitimidad en 
Marruecos. Op. Cit, p.105.  
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 CHOUKIR, M (2003): La democracia partidista en Marruecos. Entre el liderazgo político y la asignación 
legal. Op. Cit, p.115.  
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Asimismo, y en lo que respecta al régimen financiero y a las modalidades de su 
control, especificados en la cuarta sección, el art.30 permite a los partidos inscritos 
legalmente, adquirir y administrar libremente sus bienes y de disponer de todos los 
recursos mobiliarios e inmobiliarios necesarios para ejercer sus actividades y realizar 
sus objetivos; pueden en virtud del art.31 financiarse en base a la cotización de sus 
miembros y los dones de los ciudadanos, además de los ingresos que obtienen de sus 
actividades sociales y culturales, a los que hay que sumar las subvenciones y ayudas 
anuales del Estado para los partidos que cumplen las condiciones enumeradas en el 
art.32, además de la financiación de las campañas electorales, (art.34), quedándose 
prohibido de manera tajante, recibir financiación desde el extranjero (art.39). 
No obstante, no se especifican las sanciones aplicables a los partidos que infrinjan en 
algún sentido las disposiciones estipuladas en la ley de partidos, y de hecho, nunca se 
dio el caso de “castigar” a algún partido político, a pesar de las múltiples infracciones 
que cometen los partidos, además de que, en ninguna parte del marco legal ,se hace 
explícito que los partidos políticos marroquíes deban transparentar o hacer pública su 
información, lo que deja margen para la corrupción y ahonda la desconfianza que 
existe entre los ciudadanos marroquíes y su élite política partidista.    
2. Ausencia de democracia interna.  
Precisamente por no haber mecanismo de control efectivo, que los partidos políticos 
marroquíes presentan déficits graves en su modo de gestión interna, un cometido que 
llevó a Choukir a afirmar que “los partidos políticos marroquíes son organizaciones 
no democráticas que a pesar de cubrirse detrás de lemas y literatura que testifican la 
elección democrática en su seno, ésta brilla por su ausencia”1034. 
Dan cuenta de dicha crisis democrática varias infracciones que cometen la mayoría 
de los partidos políticos y que aluden a su naturaleza no democrática, entre las cuales, 
destaca especialmente Choukir:  
 No se respetan los tiempos para la celebración de los congresos nacionales. 
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 No se respetan las reglas democráticas de elección de líderes y de los cuadros 
dirigentes, además del control que ejercen sobre la lista de las candidaturas.  
 No se permite a los militantes participar en la toma de las decisiones. 
 Se coacciona el trabajo de las organizaciones afiliadas a los partidos1035.     
La suma y la expansión de dichas prácticas, explican los tres problemas internos que 
observa el mismo autor en todos los partidos marroquíes, a saber:  
 La ancianidad de los líderes partidistas. 
 La persistencia del fenómeno de las escisiones. 
 La frigidez  de las organizaciones partidistas1036.     
A partir de ahí, se desprende del análisis llevado a cabo por Choukir, que el espectro 
partidista en Marruecos se compone de:  
 Formaciones elitistas, entre las cuales, destaca al histórico PI.  
 Formaciones piramidales, vertebradas alrededor del zaim, tal es el PPS.   
 Formaciones abiertas, tal el caso “excepcional” de FFD.  
 Partido Istiqlal como representativo de los partidos elitistas.  
Quizás desde su surgimiento, el PI era por excelencia el partido de la burguesía fassi, 
un rasgo que en vez de ir desapareciendo, se tornó en la esencia de un partido que se 
ha ido alejando de la sociedad, a medida que sus mecanismo internos de acceso no 
permitían la llegada a la cúspide del partido, más que a ciertas personalidades o, más 
bien, a ciertas familias, con una socialización política que se resume en la legitimidad 
histórica que se “auto-otorgan” en cuanto “los artífices” de la lucha nacional.  
En este sentido, y a pesar de que la relación entre el electorado y los partidos cambió, 
la lógica elitista que se plasma en sus estructuras internas y modo de funcionamiento 
hablan de un partido estrictamente jerarquizado, plegado de rigideces burocráticas, 
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donde el secretario general, junto con su cúpula manejan la agenda, información y las 
grandes decisiones. 
En efecto, una lectura detenida de los estatutos internos del partido Istiqlal, sostiene 
Choukir, dan cuenta de que, a pesar de la reforma aprobada en su Congreso de 1998 y 
que parecía un intento de democratización interna, (elección de un nuevo secretario, 
la limitación de la legislatura de éste último a cuatro años, renovables una sola vez, 
su incorporación al Consejo nacional, y la obligación de que presente ante éste, un 
informe de sus actividades), las particularidades organizativas no han sufrido cambio 
importante, si tenemos en cuenta el predominio del Secretario general y el dominio 
del método de designación frente a la elección libre y democrática.  
En cuanto al predominio del Secretario general, sus prerrogativas han sido ampliadas 
notablemente, como lo muestran su liderazgo de los distintos órganos directivos del 
partido, sus tareas y competencias, así como su autoridad reguladora.  
Compuesto de cuatro órganos bien jerarquizados, a saber un Consejo presidencial, un 
Consejo nacional, un Comité  ejecutivo y otro central, el Secretario general preside, a 
excepción del Consejo presidencial, cuyas competencias se limitan a una labor mera 
pedagógica e intelectual, todos los demás órganos, según estipulan los artículos 56,63, 
68 del derecho interno, sitúan en la cima de una vasta jerarquía al secretario general, 
cuya posición le otorga la potestad de participar en todas las reuniones y de decidir la 
política y las orientaciones del partido, convirtiéndose así, en una pieza central que 
vincula entre los distintos órganos, lo que por ende, amplia su autoridad e  influencia 
personal dentro del partido. Una influencia que se ve amparada por las prerrogativas 
y competencias de las cuales goza, inexistentes fuera del Istiqlal1037 
En este sentido, el art.52 del derecho interno estipula que:  
“el secretario general protege la entidad del partido y vela por el 
compromiso de sus principios y objetivos; es el portavoz del partido, 
y habla en su nombre; preside las deliberaciones del Comité 
ejecutivo y vela por el cumplimiento de sus decisiones; preside las 
reuniones del Consejo nacional y del Comité central, preside el 
congreso del partido en sus sesiones extraordinarias; representa al 
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partido ante las autoridades y ante el poder judicial, y administra en 
su nombre, las propiedades del partido”1038 
En tanto que portavoz del partido, el secretario general no sólo habla en nombre del 
partido, sino que, habida cuenta de su liderazgo, monopoliza el discurso reduciéndolo 
a su propia visión e interpretación, lo que sin duda converge en la personalización del 
partido que se convierte así en “una propiedad” del secretario general que, teniendo 
en cuenta también, la libertad que tiene para administrar las propiedades del partido, 
sin ningún tipo de control, su predominio se hace completo1039.     
Situado en la cúspide de la jerarquía, el predominio del secretario general se ve por su 
lado amparado y afianzado por su autoridad reguladora que le otorga el art.78, que 
deja en sus manos las decisiones disciplinarias que comparte con el Comité ejecutivo 
y en las que,  los llamados “inspectores del partido” juegan un papel preponderante. 
Se trata de un órgano sin existencia en los demás partidos, y que guarda similitudes 
con los órganos de espionaje estatales, tanto en su modo de nombramiento, como en 
las tareas que le son encomendadas.  
Designados directamente por el Comité ejecutivo, “los inspectores” gozan de gran 
autonomía respecto a los demás órganos del partido. Su competencia conjuga “el 
trabajo interior,” al ser los responsables de vigilar el desarrollo de las actividades de 
todos los órganos del partido y de las organizaciones afiliadas al mismo en todas las 
regiones, y “el trabajo exterior”, al estar entre sus competencias la cooptación de 
nuevas personalidades afines y la apertura de nuevas sedes del partido1040.  
Todo lo dicho nos remite a un escenario donde la elección incumbe sólo a los puestos 
inferiores, es decir, a las bases del partido y no a sus cuadros dirigentes que suelen ser 
nombrados vía la designación directa. En efecto, el art.40 estipula que los inspectores 
los nombra directamente el Comité ejecutivo, además de que el art.49, deja ver cómo 
los responsables de los sedes regionales se nombran en su mayoría vía la designación, 
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si exceptuamos los casos de los miembros del Comité ejecutivo y del Comité central 
pertenecientes a las regiones, así como los secretarios regionales del partido. 
En cuanto al Consejo presidencial del partido, sus miembros se designan de por vida, 
entre los líderes históricos del partido, los que han demostrado desde antaño luchar 
por los principios y orientaciones que defiende el partido, es decir, los que trabajaron 
para mantener en su línea de lucha nacional al partido Istiqlal (art.53). Miembros que 
cabe señalar, son los mismos que componen el Comité ejecutivo (art.56) y el Consejo 
nacional (art. 68), lo que constituye en sí mismo una contradicción con los principios 
de gestión democrática.  
Todo ello, nos lleva a concluir que, lejos de los eslóganes y de la demagogia, propias 
de los partidos históricos árabes, la realidad habla de un partido-propiedad de una 
sola persona: el secretario general, que se presenta como la cabeza visible del elitismo 
partidista marroquí, el cual, personifica a la perfección, el desgastado partido Istiqlal. 
 Formaciones piramidales, vertebradas alrededor del zaim, tal es PPS. 
Considerado de los partidos políticos más antiguos del país 1974 en cuanto constituye 
una prolongación histórica de la rama comunista en Marruecos, el PPS y más allá de 
los cambios que alcanzaron su doctrina, denominación y estructura, ha permanecido 
fiel al principio de la “democracia centralizada”1041 de la que dan cuenta tres aspectos 
determinados: una disciplina rigorosa, un zaim indestructible y un sistema piramidal 
de “democracia” interna. 
Respecto a la importancia de la disciplina, no hay más que observar los numerosos 
artículos del derecho interno que codifican la misma. Para empezar, el art.1 obliga a 
todos aquellos que quieren afiliarse, “aceptar el derecho interno, comprometerse con 
la estrategia del partido y su programa, pertenecer a algunas de sus organizaciones, y 
pagar las cuotas acordadas”1042. Dicha aceptación que el art.21 juzga como “consciente 
y voluntaria, pero a la vez, forzosa para todos los miembros del partido, más allá de 
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 Del Partido Comunista marroquí pasó a denominarse Partido de la liberalización y del socialismo, 
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sus responsabilidades y funciones”1043, explica la creación del Comité disciplinario, al 
que se le encomienda un sinfín de tareas que podemos encasillar todas dentro de una 
y única misión suprema: vigilar y velar por el respeto de las normas y el acatamiento 
de las decisiones (art.17)1044 Asimismo y para dejar claro la importancia que el partido 
concede a la disciplina, entiéndase obediencia, el art.21 establece que las infracciones 
que pueden llegar a cometer los miembros del partidos, serán castigados en función 
de su gravedad, desde un simple aviso, pasando por una reprimenda y aislamiento de 
las áreas de responsabilidad, hasta una suspensión temporal y la expulsión1045, siendo 
la determinación del tipo de castigo, competencia del órgano al que pertenece el que 
haya cometido la infracción, decisión que debe ser obligatoriamente refrendada por el 
Comité directivo al que es directamente subordinado el órgano en cuestión.   
La hegemonía del zaim, se refleja en primer lugar en su permanencia en la cúspide del 
partido, una duración  que perdura mientras dura la vida del zaim,  pues el partido ha 
tenido desde su creación tres secretarios generales: León Sultán, (1943-1945); Ali Yata 
(1945-1997), y desde entonces hasta la actualidad, es Ismael Alauí, en ausencia de un 
artículo que limite la legislatura del líder del partido. En segundo lugar, y como un 
armazón de dicha personalización del partido, el art.13 establece que “el presidente es 
el símbolo del partido, el que personifica la unión intelectual y política del partido y 
el que constituye su referencia histórica. Representa el partido ante todos los órganos 
y autoridades, nacionales e internacionales y participa en todas las reuniones de los 
diferentes comisiones y órganos que emanan de su Congreso nacional1046.   
Todo lo dicho, da cuenta de un escenario donde predominan tres rasgos considerados 
distintivos de “la democracia” piramidal en el seno del PPS. A saber,     
 Relaciones verticales, en las que el Congreso nacional, es el órgano superior, 
compuesto por los delegados de todos los órganos del partido, y el responsable 
de la elección de todos los demás miembros, desde el líder el partido, hasta el 
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Comité central, la Comisión de inspección y control político y financiero, así 
como los miembros que conforman el Consejo Nacional. 
 El principio del sometimiento de las minorías a la mayoría, de los órganos 
inferiores a los superiores, y de la suma de los órganos del partido al Congreso 
Nacional y al Comité central.    
 La hegemonía del Comité central  sobre todos los demás órganos del partido, 
en tanto que constituye su órgano directivo central, “el núcleo del liderazgo” 
vis à vis que del mismo depende la elección de los miembros del buró político, 
de los secretarios del Comité mismo, y del Secretario nacional, además de ser 
el órgano responsable del seguimiento de las actividades del partido, que no se 
pueden poner en marcha sin ser aprobados por el mismo.  
 Formaciones abiertas, tal el caso “excepcional” de FFD.  
Siendo un partido que nació de una escisión del PSS dentro del contexto de la 
Alternancia, en 1997, el FFD surgió bajo el liderazgo de Thami El Khayari, nombrado 
por mayoría absoluta, Secretario general del Frente. Éste, junto con otros  directivos 
justificaron la creación de esta formación en su Congreso constituyente, por motivos 
políticos: “1. el fracaso de los partidos existentes en la obtención del número de votos 
necesario para lograr una alternancia democrática, 2. la incapacidad de los partidos 
para orientar a los ciudadanos, 3. el aumento de la brecha existente entre los partidos 
y su base social, y 4. la acentuación de la ruptura entre los órganos directivos y las 
bases de los partidos”, así como por motivos específicamente “domésticos” en cuanto 
razonaron su escisión por la ausencia de democracia interna en el seno del PPS, la 
imposibilidad de incentivar la democracia, como parte esencial de la convivencia 
partidarias1047. 
Estos factores, entre otros, hicieron innegable la urgencia de formar un nuevo partido 
político con el fin de construir un proyecto político legítimo y poder así convertirse 
en un espacio abierto de concertación y deliberación de los problemas nacionales. En 
este sentido, las 9 secciones que componen el derecho interno del Frente, plasman esa 
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elección democrática, en cuanto la convierten en la base conceptual que rige todas las 
disposiciones y procedimientos internos, a través de tres postulados. A saber:  
 la Consolidación de la identidad democrática del Frente.  
En la primera sección del derecho interno del Frente de Fuerzas Democráticas, FFD, 
se destaca la defensa de la identidad democrática del partido, en cuanto lo presentan 
como “una organización abierta a todos los ciudadanos democráticos y progresistas, 
comprometidos con los principios democráticos y con la justicia social”, “el Frente es 
un tipo nuevo de organización política, un partido político democrático, progresista y 
moderno, abierto a todos los estamentos de la sociedad civil y pertenece a la corriente 
de la izquierda marroquí”1048.  
Esta apertura se encuentra respaldada en la segunda sección mediante la adopción de 
una serie de disposiciones, entre las cuales, destaca especialmente Choukir,  
“1. la apertura hacia todos los estamentos de la sociedad civil, 
partiendo del respeto de la pluralidad de las opiniones y de la 
autonomía decisional y organizativa, evitando la hegemonía 
intelectual y doctrinal, la intolerancia política, étnica y regional; 2. 
La participación junto con las demás fuerzas democráticas, en la 
promoción del trabajo conjunto con todos los estamentos de la 
sociedad civil con miras a arraigar una nueva cultura política”1049 
En este sentido, y a partir de estas disposiciones, se entiende que el Frente consideró 
la democracia interna como indispensable para tener apoyo de la sociedad y, a la vez, 
para lograr involucrarla en las cuestiones políticas. Y de ahí, la adopción de normas y 
mecanismos que permiten reducir la discrecionalidad, así como amplificar el espacio 
de la inclusión y estimular el debate y la participación de los militantes.  
 La adopción de procedimientos democráticos a nivel interno.  
Para arraigar la democracia interna en el seno del Frente, el ordenamiento se basó en 
dos reglas principales: 1. consolidar el papel de las bases del partido; 2. reconocer las 
corrientes internas. Respecto a la primera regla, el derecho interno del Frente no sólo 
habla de los deberes de los miembros del partido, sino que detalla explícitamente, el 
derecho que tienen todos a expresarse libremente, a ser parte del proceso de toma de 
                                                          
1048
 Ibídem, p.52 
1049
 Ibídem, p.54. 
 
 
 
414 
las decisiones y en la presentación de candidatura para los puestos directivos. Así, no 
hay más que leer, el art.6 para darse cuenta de la suma de las garantías establecidas y 
que se pueden resumir en el derecho a:  
“1. participar de una manera efectiva en la toma de decisiones, 
expresar los puntos de vista libremente y;  tener iniciativas para 
dar a conocer la visión y los objetivos del Frente. 2. presentar 
candidaturas para todos los puestos locales y nacionales y; elegir 
mediante el voto directo los miembros de los Comités direccionales. 
3. solicitar por escrito explicaciones a los Comités direccionales y 
expresar disconformidad cuando así estima cualquier miembro, así 
como presentar propuestas e iniciativas”1050    
En cuanto al reconocimiento de las corrientes internas, el FFD y contrariamente a 
los demás partidos políticos marroquíes que consideran el surgimiento de fracciones 
internas como “el peor de los males”, al que hay que erradicar a cualquier precio, no 
sólo contempló su posibilidad de existencia, sino que las encuadró dentro del marco 
legal, poniendo a su disposición todos los medios necesarios para que puedan 
expresarse libremente, y desarrollar sus actividades. Así, los arts. 7 y 8, de la quinta 
sección estipulan que: 
“El Frente se fundamenta sobre los principios democráticos y el 
trabajo en equipo, se basa en la transparencia, la libertad de 
expresión, la deliberación responsable y la crítica constructiva,  
reconociendo y respetando los derechos de las minorías y de las 
corrientes dentro del marco legal del Frente”;  
“Todos los miembros del Frente  así como las corrientes presentes 
en su seno, tienen el derecho de presentar y expresar libremente su 
punto de vista sobre las cuestiones importantes de las que se ocupa 
y trabaja el Frente, en un ambiente transparente, para así 
incentivar el debate libre y evitar la marginación de las opiniones 
disidentes”1051 
Todo ello, hace del FFD en opinión de Choukir una formación “excepcional” dentro 
del marco partidista marroquí, ya que al permitir el desarrollo de las corrientes de 
pensamiento, sin que se entienda que las mismas implican atentar contra la esencia 
de la unidad interna del partido, redujo de manera significativa la autoridad y la 
influencia del líder o zaim. 
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 La lucha contra el principio del liderazgo partidista.  
Con la puesta en práctica de mecanismos de participación y de transparencia, el FFD 
ha pretendido acabar con la personalización de la política, limitando por un lado, el 
tiempo de legislatura para el Secretario nacional y su adjunto a 4 años, renovables 
una vez, (art.21), y por otro, evitando la concentración de poderes y responsabilidades 
en una sola persona, de modo que no pueda producirse un liderazgo excluyente, ni se 
pueda desarrollarse la hegemonía de la cúpula directiva sobre los demás órganos del 
Frente (art.12). El Secretario nacional deja de ser así el representante supremo del 
partido, su símbolo o su único portavoz, para ser, según estipula el art.21 el encargado 
de coordinar las actividades y los trabajos de los distintos órganos del partido1052.      
A partir de las evaluaciones realizadas se puede comprobar que, a excepción del FFD, 
los partidos políticos marroquíes se presentan como organizaciones no democráticas, 
y con fuertes problemas para serlo, ya que, a pesar de que el autor no ha analizado los 
congresos de la suma de partidos, las muestras escogidas nos resultan perfectamente 
representativas del panorama partidista en general, un cuadro que revela, 
“el arraigo de los consensos de corte tribal, donde impera el 
sentimiento de alianzas entre las tradicionales familias políticas. La 
centralidad de la figura del líder impide todo intento de desbancar de 
la cima de la jerarquía piramidal a los dinosaurios del partido. 
Inspirados en el modelo de las cofradías y sectas religiosas, que 
desempeñan un importante papel dentro de la sociedad marroquí, 
algunos líderes defienden la sacralidad del liderazgo para hipotecar 
el discurso político y censurar toda interpretación o crítica de su 
conducta. De esta manera, ofrecen una esquemática imagen de la 
organización política a que aspiran las masas. En la mayoría de los 
casos, como ocurrió en los últimos congresos de la USFP (2008) y de 
Istiqlal (2009), los líderes se pusieron al margen de la democracia 
interna para sacrificar el ideal por el que se crearon los partidos y 
convertirse en líderes vitalicios. Asistimos así al desempeño de de los 
dinosaurios de rechazar la refundación de sus organizaciones e 
intentar mantenerse como líderes indiscutibles”1053 
En este sentido, otro obstáculo para la consolidación democrática en Marruecos, es la 
falta de cultura política democrática o cívica, en el seno de la sociedad política y civil.  
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5.5. La cultura democrática o cívica en Marruecos.  
A pesar de la escasez de estudios sobre el comportamiento político en Marruecos, los 
análisis a los cuales hemos tenido acceso, revelan que la mayor parte de la población 
marroquí tiende hacia un comportamiento caracterizado por la apatía, entendida en 
términos de indiferencia, pasividad, falta de interés y de confianza1054.  
Entre las razones que estos estudios arrojan para explicar la apatía de los marroquíes 
hacia la política, prima lo que podemos denominar “un estado de alienación” de los 
ciudadanos, que se manifiesta en un sentimiento de impotencia y de desesperación 
frente a los problemas políticos cada vez más complejos. La convicción que parte de 
la idea de que la participación no puede resolver dichos problemas, lleva a la mayoría 
de los marroquíes a juzgar la política, como “el campo del engaño”.  
No obstante, ésta es sólo una de las muchas causas que existen. Otras tienen que ver 
como bien señaló Choukir, con  las condiciones socioeconómica de los ciudadanos. 
En efecto, al analizar una de las manifestaciones más evidentes de la apatía política,  
que es el abstencionismo electoral, destacó la existencia de una relación entre este 
fenómeno y el nivel socioeconómico, sobre todo en la región del Rif, históricamente 
marginada y excluida del mapa de desarrollo durante el régimen hassaniano1055.   
Otro factor que influye en el comportamiento político de los marroquíes es la cultura 
política, entendida como el conjunto de conocimientos, creencias, valores, tradiciones 
y costumbres conformados a través del tiempo en un contexto histórico determinado 
y que constituyen según Peschard “un código subjetivo que media entre el individuo 
y la vida política y a través del cual construye su percepción de lo político y norma su 
comportamiento”1056. De ahí que nos centraremos en este epígrafe sobre este factor 
por su mayor impacto en los procesos de consolidación democrática, considerándolo 
aquí como la base explicativa de la persistencia de los obstáculos antes analizados.  
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Precisamente en un momento en que se debería avanzar hacia un mayor interés en la 
política, se observa un acrecentamiento ascendente de la apatía política que se plasma 
en la desconfianza y falta de credibilidad expresada hacia los actores  e instituciones 
políticas, lo que sin lugar a dudas, marcó  el rumbo y el ritmo que siguió el proceso de 
democratización en Marruecos, proceso calificado con frecuencia como tortuoso y 
bastante “superficial”.  
En este sentido, son dos las vías que se han tomado para explicar el  comportamiento 
político. Desde la ciencia política, encontramos “el enfoque conductista” que parte de 
considerar como unidad de análisis el comportamiento de los grupos sociales y de los 
individuos y considera que las instituciones, las ideologías, las estructuras así como 
los acontecimientos son categorías de análisis que deben ser abordadas según Murillo 
como parte del contexto “en el cual tiene lugar la interacción social en situaciones 
específicamente políticas”1057. Así, los partidarios de este enfoque colocan un mayor 
énfasis sobre las motivaciones y actitudes como explicativos de la acción política, que 
suelen analizar mediante todas aquellas manifestaciones, susceptibles de ser medibles 
cuantitativamente, tal es, por ejemplo, el comportamiento electoral.   
Otros estudios provenientes del campo de la sociología, es la otra vía para explicar el 
comportamiento político, y en que nos basaremos mayoritariamente, por destacar de 
una manera preponderante la influencia de los factores culturales y del medio social 
en el comportamiento de los ciudadanos. Partimos de este enfoque, por entender que 
es la sociedad en realidad la que “crea” el hombre, es decir, moldea su conciencia e 
influye en su comportamiento social, del cual el político forma parte1058. Es así porque 
las estructuras o “realidades” sociales, (división del trabajo, la moral, la religión, el 
derecho, etc.) moldean en gran medida la conducta humana al ejercer una fuerte 
presión coercitiva sobre los individuos, y porque son los que marcan los límites entre 
los cuales se desenvuelve el comportamiento de los individuos, dando lugar a una 
configuración definida de pautas que caracterizan una sociedad determinada. En 
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palabras de Berger y Luckmann, “la autoproducción del hombre es siempre, y por 
necesidad, una empresa social. Los hombres producen juntos un ambiente social con 
la totalidad de sus formaciones socioculturales y psicológicas”1059.  
Ahora bien, teniendo en cuenta que todo proceso de democratización implica no sólo 
cambios en la esfera política, sino también una transformación a gran escala en otros 
aspectos de la vida social, particularmente en el ámbito de la cultura, los factores que 
inciden en la conformación de la cultura política de los marroquíes no han permitido 
el desarrollo de una cultura cívica tales: 1. la existencia de una sociedad intermitente, 
es decir, con estructuras políticas definidas, pero asentadas sobre la arbitrariedad, 2. 
la existencia de un régimen político autoritario. 3. un modo de producción capitalista 
excluyente.  
Todo ello, hace que la cultura política en Marruecos, sea del tipo pasivo, denominada 
por Almond y Verba cultura política de súbdito, en la cual el comportamiento de los 
ciudadanos no va más allá de tener una valoración determinada del sistema político. 
Una evaluación negativa pero que sin embargo, pocas veces implica un impulso hacia 
el cuestionamiento abierto y hacia la implicación o participación para transformarlo.  
A partir de ahí, tomaremos los resultados de la investigación empírica llevada a cabo 
por Ouhiman que, a pesar de no ser reciente 2007, y de focalizarse nada más que una 
región de los 12 existentes en Marruecos, resulta en gran medida representativa de la 
situación que analizamos aquí en cuanto respalda y evidencia empíricamente nuestra 
principal hipótesis de trabajo según la cual la ausencia de cultura democrática, hace 
difícil a día de hoy, la consolidación de un sistema democrático en Marruecos.  
Así, destacaremos en primer lugar, los aspectos más visibles de la ausencia de valores 
y actitudes democráticas en el seno de la sociedad marroquí y el impacto que tienen 
sobre el proceso de consolidación democrática, para que, en segundo lugar, exponer 
los motivos que desde nuestro punto de vista dificultan en el mundo árabe en general 
y en Marruecos en concreto, el desarrollo de una cultura cívica, imprescindible para 
el éxito de los cambios políticos, desde el autoritarismo hacia la democracia.  
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5.5.1. La ausencia de cultura cívica: aspectos.  
Tal y como hemos visto en el apartado anterior, el régimen que se consolidó después 
de la independencia, adoptó las características de un sistema autoritario en el que las 
elecciones fueron un simple ritual para legitimar el poder majzeniano. Se cumplía la 
norma constitucional hasta donde no pudiera peligrar la hegemonía de la institución 
monárquica. El poder del Estado, fundado en el Emirato de los Creyentes se utilizó 
en gran medida para asegurar la continuidad del régimen, condición imprescindible 
desde la óptica del grupo gobernante para unificar la nación y emprender la tarea de 
reconstruir el país tras las largas décadas del protectorado.  
En la consolidación de este régimen autoritario, se fueron delineando toda una serie 
de valores, normas, costumbres y actitudes que sustentaron la práctica política desde 
la independencia hasta nuestros días. A la naturaleza autoritaria del régimen se sumó 
una estructura social caracterizada por el conservadurismo y el subdesarrollo, que 
compartían vastas capas de una población sumergidas en la pobreza y analfabetismo, 
y por un proceso de urbanización acelerado que transformó a la sociedad marroquí de 
una eminentemente rural en una mayoritariamente urbana que acusa enormes grados 
de marginación y exclusión. La combinación de estos factores constituyó el caldo de 
cultivo de una cultura política de tipo pasivo, de súbdito con evidentes consecuencias 
en el comportamiento político de los marroquíes.  
La autoridad religiosa del majzén, que personifica el Emir de los Creyentes haría 
desarrollar una política paternalista en que se alternaban el uso de la represión con la 
concesión, condicionada por la aceptación de las reglas del juego, lo que obligó a la 
mayoría de los actores políticos y grupos sociales, en sus relaciones con el Estado a 
asimilar y aceptar esa política, es decir, a actuar con base a ella. El paternalismo se va 
a convertir en el caso marroquí en el único lenguaje mediante el cual se comunicaban 
desde entonces y hasta ahora el Estado y la sociedad. 
En este sentido, las consecuencias de este desarrollo hizo surgir prácticamente desde 
los años de excepción, dos actitudes: 1. el conformismo, y por ende, la participación 
en el sistema autoritario; 2. la inconformidad que se traducirá en los altos porcentajes 
de abstención que irán aumentando de manera progresiva, observando un 
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incremento del desinterés en la política de forma global y en la participación social  y 
política de un modo específico.  
a. Desinterés en la política. 
El reciente barómetro árabe, hecho por el Arab Center For Research & Policy Studies, 
2014, demuestra que aunque el grado de preferencia del sistema democrático aumentó 
en porcentaje, el mismo no se reflejó en interés por la política que, paradójicamente, 
ha disminuido bastante como lo demuestran las comparaciones en el gráfico 24 y 25. 
 
 Grafico 24: Elaboración propia.  
 
                                                 Grafico 25: Elaboración propia.  
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En este sentido, y a pesar de que un 69% (2014) de los entrevistados afirmó el uso de 
la televisión (cadena nacional 2M) para informarse sobre los asuntos políticos, se ve 
claramente, en vistas del porcentaje de los desinteresados, que dicho seguimiento no  
provoca en ellos ningún efecto, en el sentido de hacerles cuestionar “la versión oficial 
de las hechos”, que interiorizan muchas veces por la incomprensión de lo que sucede, 
pero también, y lo que es más importante, por falta de medios de comunicación libres 
y autónomos. Tampoco están conformes con sus instituciones políticas, con las que 
no se identifican, y valoran negativamente tal y como se puede ver el gráfico 26, que 
demuestra el descrédito de los actores políticos.  
Los resultados demuestran que sólo el 27% confía en los diputados, y un similar 
porcentaje, un 25% confían en los partidos políticos.  Casi lo mismo ocurre con la 
suma de instituciones si exceptuamos la militar en la que un 82% de los marroquíes 
dicen confiar, seguida por la institución judicial, en la que confían el 54% de los 
marroquíes, ocupando la policía el penúltimo puesto con un 51%, siendo el último en 
que confían los marroquíes,  el gobierno que sólo aprueban un 42% de los ciudadanos.   
 
Grafico 26: Elaboración propia.  
b. Baja participación social: la falta de valores cívicos como factor explicativo. 
Sin lugar a dudas, el comportamiento social refleja en gran medida el grado real de la 
aceptación y de la preferencia de la democracia. Lejos de “los discursos de moda” y de 
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los valores democráticos aprendidos sin ser interiorizados, es decir, sin ser llevados a 
la práctica, los marroquíes parecen estar bien lejos de ser ciudadanos democráticos, si 
con ello nos referimos a personas esencialmente responsables, solidarias, tolerantes o 
en su caso, partidarias del diálogo y de la participación. Pensamos que es así, ya que 
los resultados tal y como reflejan los gráficos 27 y 28, resultan dramáticos si tenemos 
en cuenta que se trata de una sociedad en pleno proceso de democratización y de 
consolidación de su modelo de democracia.  
Los datos revelan que existe una especie de “menosprecio” hacia la acción ciudadana, 
hacia el trabajo conjunto y hacia el diálogo. Dan cuenta de la falta de solidaridad que 
plasma sin necesidad de comentario el porcentaje  de afiliados marroquíes a las tantas  
y variadas organizaciones y asociaciones existentes en Marruecos, hablan de la falta 
del sentido de responsabilidad vis à vis su grado de inmovilismo cuando de participar 
en manifestaciones, de su negativa a firmar cartas, desplegados o peticiones, o en su 
caso integrarse entre las filas de los grupos de protesta, tal y como ocurrió, a modo de 
ejemplo, con el Movimiento 20 de Febrero.   
En suma, participar en alguna actividad que beneficie a la comunidad, sigue siendo 
un deber al que los marroquíes prestan muy poca atención. El cinismo es total, lo que 
no ayuda a construir una sociedad fuerte, libre e igualitaria.   
 
Grafico 27: Elaboración propia. 
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Grafico 28: Elaboración propia. 
 
 
c. Baja participación política: las actitudes como factor explicativo.   
La participación electoral, pone de manifiesto la salud y la calidad de la democracia, 
y se considera esencial para el funcionamiento de las democracias representativas, ya 
que es la forma que, por un lado, garantiza la igualdad política, la legitimidad del 
sistema, la representatividad parlamentaria, y por otro, la que permite ejercer un 
control “real” de los gobiernos por parte de los ciudadanos. 
En Marruecos, las bajas tasas de participación electoral son una constante desde su 
constitución como un Estado independiente, una abstención que presenta diferencias 
reseñables y a la que se puede hacer dos lecturas. Por un lado está lo que se denomina 
abstención técnica, causada por el propio sistema majzeniano y que se refiere a las trabas 
que contiene el procedimiento electoral, tales los procesos de inscripción defectuosos 
que dejan fuera del censo a un número importante de votantes, la obligatoriedad de 
disponer de la tarjeta de votante para poder participar, y la complicación de las 
papeletas que anulan el voto de muchos. Por otro lado, está la denominada abstención 
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activa, aquella actitud consciente y premeditada de no ir a votar, principalmente por 
la falta de credibilidad en los procesos electorales y en los partidos políticos, como 
evidenciaron los resultados del cuestionario hecho por Ouhiman ,y plasma también  
el bajo porcentaje de afiliación a los partidos políticos: 5%, según el último barómetro 
árabe 2014, como se puede ver en el gráfico 29.   
 
Grafico 29: Elaboración propia. 
En este sentido, y como quedó evidenciado en el trabajo de campo llevado a cabo por 
Ouhiman, la abstención de los ciudadanos marroquíes corresponde mucho más a este 
segundo tipo y se explica por la desconfianza; primero en el proceso electoral como 
tal, y segundo, en los partidos políticos, es decir, en los candidatos.  
Hecho en el año 2007, y llevado a cabo en la región de la capital, Rabat y alrededores, 
el trabajo de campo de Ouhiman tenía como objetivo principal definir claramente los 
motivos que llevan a los marroquíes a no votar en los procesos electorales1060. Así, la 
primera fase del cuestionario tenía como meta principal recoger la información que 
permite tener los ítems del cuestionario cualitativo. Se formularon pues, 17 preguntas 
que podemos dividir en tres apartados que corresponden a las siguientes variables:  
 La variable sociodemográfica: las primeras 7 preguntas cerradas. 
 La variable de participación en los procesos electorales: 4 preguntas abiertas.  
                                                          
1060
 OUHIMAN, A (2007): La abstención política en Marruecos. Op. Cit, p.22.  
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 La variable del interés en la política: 6 preguntas de las cuales 1 es abierta. 
Formato de la encuesta.  
La encuesta se elaboró en dos idiomas, árabe y francés, teniendo que ser leída para los 
que son analfabetos o tienen dificultades para leer. Así, se probó el instrumento con 
unas 1.000 muestras, de las cuales, 564 se entregaron al investigador, pero sólo 512 de 
ellas se consideraron válidas en cuanto cumplían todos los requisitos exigidos.   
 variables Datos Código 
1 Lugar de residencia 1.Rabat □ 2.Salé□ 3.Temara□ 4.Ain Aouda□ 
5.Tifelt□  
 
2 Barrio de residencia   
3 Sexo          1.Masculino □ 2.Femenino □   
4 Edad   
5 Ocupación  1.Empleado□                     2.Director□ 
 3. Funcionario□                4.Autónomo□               
5.Comerciante□                6.Agricultor□    
7.Obrero□                          8.Servicios□ 
9.Sector no  definido□ 10.Diplomado en paro□ 
11. Sin   diploma en paro□ 12. Estudiante□  
13.Ama de casa□   14.Jubilado□ 15.Vendedor 
ambulante□ 
 
6 Status social 1.casado□ 2Soltero□ 3.divorciado□ 4.Viudo  
7 Nivel académico 1.sin estudios□ 2.escuela tradicional□  
3.primaria□ 4.segundaria y preparatoria□ 
5.universitario□ 
 
8 Afiliación política 1.Sí□ 2.No□  
a. Si es afirmativo, cuáles 
b. Si es negativo, con qué partido político o 
organización simpatizas. 
 
9 No participó en las 
elecciones pasadas porque 
estuvo: 
1.Ocupado□ 2.no confía en los candidatos□ 
3.No confía en los partidos□ 4.no confía en el 
proceso electoral□ 5.otros motivos□ cuáles□ 
 
10 Explicación   
11 ¿Dónde estuvo el día de 
las elecciones? 
  
12 ¿Siguió la operación 
electoral aunque se hayas 
1.Sí □ 2.No□  
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abstenido? 
13 ¿Cuándo se enteró de los 
resultados? 
1.En el momento de su publicación □ 
2.Después de un día de su publicación□  
3.Después de varios día de su publicación□ 
4.No se ha interesado y no buscó saber□ 
 
14 ¿A través de qué medio 
supo los resultados? 
1.A través de la radio y televisión□ 
2.A través de los periódicos□ 
3.En los despachos electorales□  
4.No se ha interesado y no buscó saber□ 
 
15 ¿Ha participado antes en 
algunas elecciones o 
referéndums? 
1.Sí □ 2.No□  
16 ¿Tiene la intención de 
votar en los próximos 
comicios? 
1.Sí □ 2.No□  
17 ¿Se has inscrito en las 
listas electorales? 
1.Sí □ 2.No□  
 
En la segunda etapa el objetivo era elaborar el instrumento cuantitativo definitivo. El 
cuestionario se aplicó en base a dos criterios de inclusión: ser habitante de la región 
de la capital Rabat y alrededores, además de ser entre los que se abstienen a participar 
en los procesos electorales. Después del computó de las respuestas, en que se usó el 
programa estadístico SPSS, el resultado final fue el siguiente:  
 Variable sociodemográfica de los participantes en el cuestionario.   
A primera vista, y más allá de la región de residencia, se resalta la participación de la 
clase media-baja que habita en los barrios populares. La sobrerrepresentación halla su 
explicación, por un lado, en el nivel incipiente de desarrollo económico del país, por 
otro, en la facilidad de acceso a estas capas que aceptan colaborar más que la clase alta 
que suele ignorar las peticiones de participar en investigaciones de este tipo, quizás 
porque no se siente concernida, ni comparte las mismas preocupaciones que el resto 
de las clases sociales. Con todo, la intención del investigador era tener una muestra 
que refleje la totalidad de la sociedad marroquí, más allá de esta cuestión.     
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Grafico 30: Elaboración propia. 
Respecto al sexo de los participantes, sobresale el género masculino, a pesar de que el 
investigador procuró repartir de manera equitativa su cuestionario. Según afirmó “la 
mayoría de las encuestas que no se entregaron eran de las mujeres que han preferido 
quedárselas en vez de entregarlas y así ayudar en la investigación, lo cual, y aunque 
nos deja insatisfechos, el porcentaje en realidad refleja el casi nulo interés y la poca 
participación de las mujeres marroquíes en la política”1061, un bajo nivel que sin duda, 
habla de la poca evolución que hubo a nivel social, en un país donde la herencia 
cultural pesa más y todavía moldea la actitud de las mujeres más allá de la edad o, del 
nivel educativo.     
 
Grafico 31: Elaboración propia. 
                                                          
1061
 OUHIMAN, A (2007): La abstención política en Marruecos. Op. Cit, p.39.  
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Los datos arrojados sobre la edad, muestran también una sobrerrepresentación de los 
hombres jóvenes 81,4% en comparación con las mujeres jóvenes 18,6%. Desajuste que 
también hallamos en el segundo y el tercer rango de edades. En general, el grupo que 
más ha participado corresponde a los más jóvenes, en cuanto constituyen el 50% de la 
población activa de la región estudiada.  
 
Grafico 32: Elaboración propia. 
 
En cuanto al nivel de educación se establecieron cuatro categorías y los datos que nos 
arrojó la muestra, reflejan los problemas de escolarización entre las niñas y mujeres, 
que fuera del círculo urbano todavía se enfrentan a muchos obstáculos para seguir sus 
estudios, o bien por falta de recursos y la ubicación lejana de las escuelas o bien por el 
peso de la cultura dominante, mayoritariamente en el medio rural, en que la misión 
de la mujer parece empezar y terminar en procrear y trabajar en el campo y en casa.  
Asimismo, la muestra arroja una tendencia en la población de abandonar los estudios 
o acabarlos en las clases preparatorias: 83,3% para los hombres, 16,7% para las mujeres 
seguidos por los que sólo disponen del certificado de primaria: 79,6% y 20,4% para los 
hombres y mujeres respectivamente, situándose al final, los que han podido acceder a 
los estudios universitarios: 79,3% son hombres, sólo el 20,7% de mujeres. Todo ello 
nos sitúa en un país con graves  problemas en materia de educación lo que constituye 
un indicador social relevante, en cuanto repercute de modo directo en la socialización 
de la población marroquí, y que nos puede ayudar a explicar su cinismo o su carácter 
pasivo. En una palabra, su cultura de súbdito.      
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Grafico 33: Elaboración propia. 
Para el apartado de ocupación, y con el objetivo de abarcar al máximo, se utilizaron 15 
categorías. Como se puede ver en el gráfico 34, el porcentaje más alto lo encontramos 
en la categoría de “diplomado en paro”: 25,8% seguida por la de “estudiante”17,2%, la 
de los obreros: 8,4%, los autónomos 8%; los empleados 7,2% y los funcionarios: 5,7%. 
En este sentido y aunque parezca extraño la congregación de los jóvenes diplomados 
parados en Rabat y sus alrededores, cuando tienen a escasos kilómetros Casablanca la 
capital económica donde más se  concentran las entidades económicos, y por ende no 
faltan casi nunca ofertas de trabajo, para el investigador es de esperar “si tenemos en 
cuenta que, generalmente los diplomados marroquíes no confían en el sector privado, 
carente de garantías, ya sea en lo que respecta a los derechos sociales, tales: un buen 
sueldo, la seguridad social o la cobertura sanitaria, ya sea por el formato definido de 
los contratos que ofrecen, lo que constituye para ellos, una fuente de inseguridad que 
les lleva a concentrarse en la capital administrativa, en espera del empleo público”1062. 
No obstante, para nosotros, y sin que sea totalmente refutable la explicación dada, no 
la podemos compartir por dos razones: primero, porque el idioma también constituye 
un real obstáculo para muchos parados, si tenemos en cuenta que, muchas carreras se 
cursan en árabe, cuando el mercado laboral funciona con el francés en la mayoría de 
los casos, además de que se concentra en determinados sectores, y segundo, y habrá 
que reconocerlo, en Marruecos la cultura de trabajo, de la pasión por el trabajo brilla 
por su ausencia. Cuando se busca un trabajo público, en realidad el problema no son 
                                                          
1062
 Ibídem, p.44.  
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las condiciones del trabajo privado, como lo es el deseo de sentir la seguridad de que, 
sea cual sea el rendimiento, el sueldo queda asegurado, lo que obviamente no pasa en 
el sector privado, donde el rendimiento y la competencia, son lo único que garantiza 
la permanencia en el puesto. Entendemos que preferir quedarse en el paro, cuando es 
posible aprender e incorporarse al sector privado, si algo dice de los jóvenes en paro, 
es que ellos mismos, han elegido dicha situación y condición.  
 
Grafico 34: Elaboración propia. 
En consonancia con la falta de cultura de trabajo, está la falta de la cultura del trabajo 
en comunidad. Nos referimos a la afiliación política, casi inexistente. Los datos son 
concluyentes: el 95% no está afiliado, frente a un mísero 5% que sí está afiliado tal y 
como se puede ver en el gráfico 35.  
 
Grafico 35: Elaboración propia. 
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Para el investigador, estos datos y aunque concuerdan con su hipótesis de partida, le 
resulta difícil interpretar ese 5%, en el sentido de que, tratándose de personas que han 
asegurado abstenerse de participar en las elecciones porque no confían en el proceso 
como tal, ni en los candidatos, tampoco en los partidos, ello no les parece un motivo 
suficiente para abandonar las filas de los partidos a los cuales pertenecen, En su 
misma interpretación, se preguntaba el autor sobre “¿qué puede, de hecho, significar 
que alguien pertenezca a algún partido político que participa en las elecciones y aún 
así no respetar sus candidatos, ni participar en sus campañas electorales, inclusive 
asegurar desconfiar de los partidos y de todos los candidatos?”1063  
El participante número 31, a modo de ejemplo, un empleado y afiliado a la USFP, que 
aseguró “desconfiar de todos los partidos porque sus promesas son tinta sobre papel”, 
ha marcado la casilla de afiliado a la USFP.  “¿significa que estamos ante un honesto 
y activo militante que lucha desde dentro para corregir las desviaciones del partido y 
de sus colegas candidatos, en quienes no confía o es una cuestión proteger ciertos 
intereses personales?”1064.  
Desde mi punto de vista, me inclino más hacia la segunda posibilidad, puesto que en 
una sociedad donde predominan las relaciones personales, es decir, el clientelismo, es 
más cuestión de buscar apoyos o contactos, por todo lo que brinda o aporta rodearse 
de personalidades de “prestigio”. Es la necesidad de “refugiarse”, no de participar.  
En este sentido, la falta de un proyecto nacional de progreso y solidaridad explica la 
bipolaridad de la sociedad civil marroquí, rasgo del que dan cuenta “la guerra fría” de 
las dos ideologías que a día de hoy se enfrentan para implantar su visión y modelo de 
sociedad; uno islamista moderado y otro de la extrema izquierda; proyectos opuestos 
y demasiado irreconciliables, a la vez que de improbable materialización, dentro del 
contexto marroquí, sumergido en el subdesarrollo, y que cuenta con la institución del 
Emirato de los Creyentes.  El gráfico 35 refleja bastante esa bipolaridad “paralizante”.   
                                                          
1063
 Ibídem, p.47. 
1064
 Ibíd.  
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Grafico 35: Elaboración propia. 
 
 La participación en los procesos electorales.  
La apatía de los marroquíes es contundente. La mayoría impugnan las elecciones, y 
rechazan a los partidos políticos y a los candidatos. Las cifras no dejan lugar a dudas: 
el 44,1% no tiene fe en los procesos electorales, el 18,4% desacredita a los partidos y, el 
17,2% no confía en los candidatos. Salvando nueve casos que declararon haber estado 
ocupados el día de las elecciones el resto se muestra indiferente, o mucho más radical 
en sus expresiones. La categoría que engloba “otros motivos” apunta el investigador 
no sólo enuncia rechazo, más bien, expresa mayor intolerancia al sistema político 
como tal1065. En este sentido, y si bien es verdad, no faltan motivos, resulta sugerente, 
dar eco a algunos testimonios que ha recogido Ouhiman de las encuestas realizadas; 
sobre todo para destacar, dentro de la unanimidad, las diferentes opiniones existentes 
entre los participantes. 
                                                          
1065
 Ibídem, p.50.  
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Grafico 36: Elaboración propia. 
Dichas diferencias dan cuenta de ellas las expresiones y las explicaciones que usaron 
los participantes para expresar su disconformidad a veces respecto al sistema político 
marroquí, considerado autoritario, otras respecto al sistema democrático que reducen 
por así decir, a un sistema secular, que juzgan como contrario a la fe islámica.  
Así, los que desconfían de los procesos electorales hablan de la falda de credibilidad 
de los mismos dentro de un régimen donde el Rey monopoliza todos los poderes y en 
ausencia de una Constitución democrática donde el Parlamento sea la institución que 
represente la voluntad popular. Es la opinión que comparten, a modo de ejemplo, los 
participantes 26, 54, 123 y 451, simpatizantes o afilados a Justicia y Virtud, a la vez que 
de los simpatizantes con la Vía Democrática, 92 y 93;  que consideran que  la falta de 
separación de poderes, convierte las elecciones en una pérdida de tiempo, vis à vis 
también, el historial de falsificación y por la falta de transparencia por el control que 
ejerce el Ministerio del Interior, también por la falta de democracia interna dentro de 
las formaciones políticas, y porque por ende, las elecciones no traen cambio, sino que 
perpetuán la misma situación de desigualdad y exclusión.       
En efecto para los que mayor peso tiene el descrédito de los candidatos en su decisión 
de no participar y que suelen ser personas sin afiliación política hablan de la ausencia 
de honestidad, del sentido de responsabilidad, y de la nula representatividad de unos 
partidos, que sólo permiten la participación de los “mentirosos” más incompetentes, 
que se presentan a las elecciones con el único objetivo de alcanzar sus propias metas, 
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que empiezan y terminan en enriquecerse de la política.  Así, los participantes 30 y 51 
simpatizantes con el Partido Istiqlal, 41 simpatizante con Justicia y Virtud, 33, 38, 77, 
entre otros, sin afiliación política, entienden que el carente de algo, no lo puede dar, y 
mientras prima el interés personal, el clientelismo y la corrupción, de nada sirve 
votar. Sin programa política definido, las promesas son para todos ellos una mera 
ilusión que desvanece, el mismo día en que se publican los resultados electorales.  
Respecto a los que rechazan la democracia como tal, hablan de unos partidos “laicos” 
que buscan relegar a un segundo plano “la sharia”, o leyes islámicas. El participante 
392, un joven diplomado en paro sin afiliación, entiende las elecciones en términos de 
“una obra de teatro satírica que sólo hace desperdiciar el dinero público, engañar a los 
individuos y acabar así con la sharia de Dios. Esta democracia es el rostro político del 
laicismo”1066, “del que no se puede esperar nada”, según el participante 10, estudiante 
universitario y simpatizante con el PJD1067.  
Queda por destacar la opinión de los que, decididos a no participar, entienden que el 
problema, no gira en torno al régimen, a los partidos políticos o a la democracia como 
tal, sino que existe un problema mayor que es la sociedad en sí misma, responsable 
de sus fracasos por tolerar y normalizar dicha situación, al no movilizarse nunca para 
cambiarla. Es el argumento del participante 9, empleado y no afiliado y que considera 
la falta de resistencia o pasividad de los marroquíes como el auténtico problema, que 
impide avanzar hacia un sistema democrático, en el cual, las elecciones significan la 
existencia de una sociedad consciente de su rol y de sus responsabilidades.  
Es también la idea del participante 76, estudiante universitario sin afiliación que ha 
afirmado “que el cambio no empieza por el Parlamento, sino que llega desde “abajo”. 
Es la estructura de base; la sociedad, la que debe cambiar y luego, la cúspide”1068. 
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 Ibídem, p.91. 
1067
 Ibídem, p.59.  
1068
 Ibídem, pp.71-72.  
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 Interés en la política/ intención de participar en las elecciones. 
 
Grafico 37: Elaboración propia. 
Respecto al interés en la política, los resultados que analizó el investigador 
concernían únicamente a la intención de votar en los comicios que en su momento, 
2007, se iban a celebrar. Los porcentajes plasman muy bien el rechazo: 93,2% no tiene 
la intención de votar, frente a un 3,9% que piensa participar, y un 2,5% que tiene 
dudas. Entre los participantes hallamos diferentes justificaciones, aunque en la 
mayoría de las veces el problema es la desconfianza y la inutilidad de votar dentro de 
un sistema autoritario y pilotado por actores inaptos y corruptos.  
Sin embargo, también existen otros motivos que merecen ser destacados aquí. Por un 
lado, están los que no se sienten concernidos en absoluto por la política en general, ya 
sea por falta de entendimiento, como el caso del participante 16, hombre empleado y 
simpatizante con el PJD y que sostuvo que “no entiende la política”1069, ya sea porque 
dentro del régimen, el único que tiene legitimidad es el Rey. En estos términos se ha 
expresado, por ejemplo, el participante 57, agricultor y simpatizante con la asociación 
Justicia y Virtud, quien inició su testimonio con un versículo del Corán que da a 
entender su rechazo a la democracia considerada el régimen de los infieles. Dice: “no 
existe poder legítimo salvo aquel que asignó Dios: «quienes no decidan según lo que 
Allah ha revelado, ésos son los infieles». Sólo reconozco a una sola persona, el Rey en 
cuanto se diferencia de nuestros hermanos parlamentarios, que buscan enriquecerse y 
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tener cuentas bancarias en Suiza. Si nuestra patria e identidad es una y única, todos 
tenemos derecho a disfrutar de sus riquezas”1070.  
Por otro lado, están los que rechazan participar porque consideran que existe una 
discriminación de la identidad Amazig o beréber. El no sentirse representados dentro 
del sistema, les lleva a considerar el proceso electoral como una desgastada obra de 
teatro que se celebra cada x tiempo, sin que conlleve cambios. Son los casos, a modo 
de ejemplo de los participantes 93 y 390, empleados universitarios, simpatizantes con 
la Vía Democrática y Hizbulá respectivamente, para quienes una Constitución que no 
respeta la identidad de la mayoría marroquí Amazig, no puede ser democrática: “No 
habrá democracia sin tamazight”1071.  
Llama mucho la atención dentro de esta categoría de participantes sostenía Ouhiman 
las personas cuyo grado de rechazo del sistema es tal, hasta declarar abiertamente ser 
simpatizantes con Alqaida. Preferencia que si, bien es verdad no todos se atrevieron a 
plasmarla en el cuestionario, “no fueron pocos los que verbalmente lo declararon, 
habiendo un solo caso que lo recalcó tal cual”1072 Se trata del participante 465 un joven 
que no pudo participar en las elecciones de 2002, porque aún no cumplía la edad y que 
no pensaba votar en las del 2007 ni nunca. Dice: “no pienso votar jamás, y tampoco  
necesito disponer del NIE, deseo pertenecer a Alqaida, e igualar entre los pobres y los 
ricos”1073.  
Ahora bien, y como se desprende del estudio, existen bajos niveles de confianza, muy 
baja valoración de las instituciones políticas, y nula identificación con los partidos, lo 
que repercute directamente en los niveles de participación ciudadana.  
Lo que encontramos es una población con un perfil islamista conservador, y algunos 
segmentos en el plano izquierdista, hundidos todos en la decepción, pesimismo y 
desesperación, sin poder visualizar ninguna posibilidad de cambio, ni creer de hecho, 
que está en sus manos hacerlo, lo cual nos introduce en un círculo vicioso, en que, 
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habida cuenta de la desconfianza y del rechazo rotundo de interactuar con los 
partidos, se opta por la abstención, dando margen cada vez más mayor a esos mismos 
partidos tachados de corruptos a seguir presentes en los espacios democráticos que 
ocupan para lograr sus propios fines, lo que aumenta la brecha entre los mismos y los 
ciudadanos, y causa cada vez más desconfianza y más rechazo.     
En resumen, el estudio de Ouhiman, refleja claramente la debilidad de una sociedad 
civil, aquella que pudiera contribuir en la democratización de la vida política, y ante 
la falta de este elemento necesario, nos hallamos ante una sociedad fragmentada y 
desarticulada que no confía ni en las instituciones, ni en la democracia, y de ahí que 
no se pueda hablar a día de hoy del éxito del proceso de consolidación democrática en 
Marruecos. En este sentido, y teniendo ya una imagen clara de la realidad política en 
Marruecos, resulta importante tratar de averiguar las razones que han conducido a la 
sociedad civil marroquí a ser apolítica, apartidista y poco democrática.   
5.5.2. La ausencia de cultura cívica: causas.  
Si partimos de que, por un lado, la consolidación democrática implica cambios no 
solamente en la esfera política, sino también una transformación profunda en la clase 
de cultura dominante, y por otro, que en toda transición democrática, lo más difícil o 
lo último en cambiar son aquellas actitudes y comportamientos influenciados por los 
factores culturales, se entiende porque el proceso se hace lento y a veces penoso. 
En el caso de Marruecos, los resultados de las investigaciones empíricas, así como los 
distintos análisis que los autores realizaron acerca del carácter autoritario del sistema 
político marroquí demuestran que las actitudes y los comportamientos de la sociedad 
marroquí están influidos por factores culturales que fueron interiorizados durante el 
régimen hassaniano y que dieron lugar a la formación y posterior arraigo de un tipo de 
cultura política de súbdito, afectando negativamente el proceso de democratización 
que se vive en Marruecos prácticamente desde su independencia.  
Dan cuenta de dicho efecto negativo dos indicadores: el bajo grado de secularización 
cultural, si con ello nos referimos específicamente al proceso de racionalización, y en 
concreto, a la acentuación de la capacidad racional y analítica de la acción política, la 
cual hace posible una homogeneización cultural, entendida como un consenso amplio 
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respecto a una serie de nociones y valores políticos, imprescindible para la estabilidad 
de las instituciones democráticas, y el bajo grado de diferenciación estructural, eso es, 
el bajo nivel de diversidad, complejidad y autonomía de las estructuras políticas, que 
hacen que el sistema político marroquí sea siguiendo a Almond del tipo intermitente, 
es decir, aunque existen las estructuras políticas elementales propias de la democracia  
al ser apenas diferenciadas y funcionar de una manera irregular, hacen difícil lograr 
la infraestructura política, eso es, cuando los subsistemas políticos, en concreto, los 
partidos políticos, los grupos de interés y los medios de comunicación son autónomos 
e independientes frente a las instituciones gubernamentales.  
Para explicar las razones que han impedido el desarrollo de una cultura democrática, 
y por ende, la consolidación de un sistema democrático en Marruecos, partiremos de 
“la teoría de la congruencia” elaborada por Harry Eckstein, para quien, la estabilidad 
y el éxito de los sistemas democráticos, no se explica por los factores endógenos y/o 
exógenos, sino que más bien son el resultado de los patrones de autoridad vigentes en 
el sistema político y en el subsistema social, lo cual si significa algo sería la existencia 
de una relación congruente, de correspondencia entre la cultura, entendida como “la 
forma de vida dominante” como diría Wildavsky, sensible a, o condicionada por la 
historia nacional, las costumbres, la religión,  las características del gobierno y la 
cultura política, que se refiere, básicamente a las orientaciones políticas y actitudes 
relativas a la función de uno dentro del sistema, que constituye “un código subjetivo” 
que norma el comportamiento político de los ciudadanos tal y como hemos explicado 
en el marco teórico de la presente tesis.   
Por consiguiente, partimos de que la cultura que determina la personalidad integral 
influye en la personalidad política de los ciudadanos. Una cultura del tipo fatalista y 
jerarquizada como es la árabe en general, y la marroquí en concreto, funciona con un 
repertorio de símbolos, valores y patrones de conducta que defieren mucho de las que 
podemos hallar en una cultura de tipo individualista e igualitaria, en el sentido de las 
variaciones que presentan todos, en el nivel de involucramiento de los individuos en 
la construcción de su mundo social y político, que a su vez, depende de los márgenes 
de libertad permitidos.   
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Las dimensiones red y grupo propuestas por Douglas y que aluden al grado en que la 
vida de uno está limitada por órdenes impuestas externamente, y a la medida en que 
los individuos participan, se implican o forman parte de la sociedad respectivamente, 
nos permiten situar la cultura marroquí entre las culturas fatalistas, donde los grupos 
sociales son muy débiles y carentes de virtudes cívicas, a la vez que están tutelados 
por numerosas prescripciones que les son impuestas desde “fuera”, es decir, desde la 
esfera religiosa que no deja margen para la divergencia, tampoco para la innovación, 
produciéndose así, una adaptación pasiva a las costumbres, las cuales, recordemos ni 
educan ni desarrollan en los individuos ninguna de esas cualidades que según Mill, 
forman parte de los atributos distintivos del ser humano, ineludibles para desarrollar 
un tipo de ciudadanía comprometida y responsable, como pueden ser “las facultades 
de percepción, juicio, discernimiento, e incluso preferencia moral, que sólo se ejercen 
cuando se realiza la elección”1074 En una frase: cuando se es libre y se vive en libertad. 
Es así, ya que si partimos de que es la cultura dominante la que capitalmente moldea 
las preferencias y las actitudes de los individuos dentro de la sociedad, estamos en el 
fondo, alegando que las diferencias entre los estilos políticos y sociales expresan más 
que nada, diferentes preferencias de valores, que se ostentan en la religión, o resultan 
marcadas por la misma. De ahí que entendemos, al igual que Filali Ansary, que aquí 
el problema de la democratización de las sociedades arabo-islámicas, es ante todo, de 
orden cultural, que deriva básicamente de una deficiente percepción e interpretación  
del mensaje coránico1075 y de ahí que analizaré dichos motivos de modo general, en 
términos de la cultura arabo-musulmana, en tanto que el islam, constituye en la 
mayoría de los Estados árabes, la columna vertebral del sistema social y político.  
En efecto, desde que se ha instalado “la dictadura religiosa”, es decir, a medida que la 
jurisprudencia islámica se forjó en base a una doctrina de obediencia civil, desplazó el 
centro de gravedad del islam desde el dominio espiritual y ritual al dominio político, 
sacralizó la figura y la autoridad del dirigente, califa, haciendo prevalecer así, y para 
siempre, el orden sobre la justicia, justificando la tiranía por la necesidad de proteger 
la continuidad y la integridad de la Umma. 
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 FILALY ANSARY, A (2004): Repensar el Islam. Los discursos de la reforma. Op. Cit, p.36 
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Todo ello acarreó principalmente 4 problemas que impiden la democratización de las 
sociedades árabes, en el sentido de no permitir el desarrollo, la expansión, y por ende, 
la consolidación de una cultura política democrática:  
 El problema de la secularización cultural: 
Causado por el arraigo de una interpretación/ versión del islam que pretende “regir 
no sólo las relaciones políticas y sociales, sino también las actitudes individuales. No 
sólo los comportamientos, sino también las conciencias”1076;  
 El problema de la organización de la pluralidad:  
Ocasionado por “la falta de pensamiento teórico y del intelectualismo filosófico”1077 
en el mundo arabo-musulmán que no permite la gestión eficiente de la pluralidad,  de 
la diversidad y de complejidad social y política dentro de las sociedades árabes;  
 El problema de la no participación ciudadana:  
Como el resultado de considerar los asuntos de la comunidad como responsabilidad 
única de los dirigentes, lo que consolidó desde dentro de la cultura árabe, un 
paternalismo que impide la emancipación de los individuos, y por ende la formación 
de ciudadanos participativos.   
 El problema de la educación formal e informal.  
La existencia de un sistema educativo cuyo contenido y forma arraigan los valores 
del materialismo egoísta, a la vez que inculca la obediencia y sumisión al no permitir 
la generación y el arraigo de nuevas modalidades de comportamiento social y político 
sustentados en valores modernos.      
Así, nuestro planteamiento parte de considerar que es la aceptación de “la dictadura 
religiosa” y de “la tiranía intelectual” que está detrás de la predisposición de la suma 
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de marroquíes a interiorizar y normalizar el autoritarismo político que dan cuenta de 
ello, siguiendo a Samih Nazal, “la existencia de esa mayoría apolítica y cínica que no 
hace nada para cambiar su devenir, sólo quejarse y maldecir su tiempo”1078.    
En este sentido, a diferencia del planteamiento que juzga el islam en sí mismo, como 
el mayor obstáculo para la democratización de los Estados árabes, enfoque en el que 
se pregunta sobre la influencia del islam en la construcción sociopolítica de los países 
árabes, y que  parte de considerar la esencia del islam como contraria a la democracia, 
y por consiguiente, un factor que influye negativamente, como lo ilustran los análisis 
de Ernest Gellner en, Postmodernismo: razón y religión 1994; Samuel Huntington, y su 
teoría de “choque de Civilizaciones” 1993, y Daniel Pipes, autor de “The muslims are 
coming!” 1990, entre muchos otros, nosotros revertiremos la pregunta para plantear la 
cuestión en estos términos: ¿cómo influyeron las condiciones históricas en el islam? 
Es decir, ¿Se adaptó la sociedad árabe a los principios islámicos, o se adaptaron éstos 
a sus condiciones? 
 El problema de la secularización cultural. 
Entendida la secularización cultural en términos de racionalidad o de la acentuación 
de la capacidad racional y analítica de los individuos, la misma se define también, y 
siguiendo a Al Azameh “como actitud histórica que adoptamos para someter nuestra 
realidad a un cuestionamiento y a un examen que constituye el paso previo de un 
provenir democráticamente avanzado”1079 Esta actitud constructiva, no obstante, fue 
interrumpida y abolida prematuramente, desde que se cerraron las puertas del Ijtihad 
en el siglo VIII, bajo el califato abasí, convirtiendo así el islam en un código cerrado 
de normas, en “el arquetipo del orden sociopolítico perfecto o en sistema a priori de 
mandamientos válidos en cualquier tiempo y lugar”1080, olvidándose de que la sharia o 
la jurisprudencia islámica es ante todo, una obra humana, cuya elaboración obedeció 
al contexto histórico marcado por la discordia y las luchas internas que resultaban de 
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las nuevas interpretaciones del texto coránico, y por ende, lejos de ser sagrada, debe 
considerarse como una consigna ideológica que servía para legitimar el sistema y la 
pretensión de la jurisprudencia1081 obsesionada por el orden, lo cual explica, siguiendo 
a Chahrour la liquidación que hubo de “la herencia profética y su sustitución por un 
sistema legal, creado para mantener la comunidad en el seno de un sistema dinástico, 
basado en la desviación del ideal de la comunidad abierta en beneficio de un sistema 
en el que una casta acapara todos los recursos”1082 y monopoliza el discurso religioso.    
En este sentido, apunta Filali-Ansary,  
“Lo que Chahrour subraya con fuerza es que en «el islam de las 
realidades» apareció muy pronto una grieta entre la sociedad y el 
Estado, y que el derecho islámico refleja, por su especialización en 
el estatuto personal a expensas del derecho público, una violencia 
ejercida tanto sobre la religión como sobre la sociedad.”1083 
El Corán, ese texto “víctima” y falsamente familiar usando las expresiones de Filali 
Ansary, lejos de ser un texto donde se amontonan opciones jurídicas, es decir, “muy 
lejos de constituir ese zócalo inamovible que aguantaría un legislación exhaustiva y 
unívoca”1084, en el fondo, es una llamada a la racionalidad que aparece con insistencia 
a lo largo de todo el texto coránico, y por lo tanto, es un libro que se dirige en primer 
lugar, al entendimiento y no a la obediencia ciega a una u otra interpretación. Exige a 
todos la tarea del ijtihad “en el sentido moderno del término: el de una deliberación 
abierta que implica a la sociedad entera, y no al de un dictamen de expertos”1085, no 
puede extraerse directamente de las tradiciones e interpretaciones de los antepasados. 
En otras palabras, y puesto que el conocimiento religioso es una producción humana, 
precisamente por ello, no debe cerrarse en la retórica, sino más bien, evolucionar con 
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el tiempo, adaptarse a las condiciones presentes y vincularse a los demás campos del 
conocimiento disponibles en cada época.  
El rechazo de la división entre el poder civil y el poder religioso, que hunde su raíz en 
la historia y no en la esencia del islam supuso la transformación de éste en una mera 
ideología al imponerle “un rígido yugo y al crear obstáculos para el conocimiento de 
los significados profundos y los matices de las creencias religiosas. Lo que condujo a 
limitar la libertad de interpretación de los dogmas religiosos”1086, y supuso en opinión 
de Charfi “ya no una desviación, una deriva, sino una verdadera inversión”1087 de la 
esencia y del mensaje del islam.  
Dicha inversión obrada por los ulemas o doctos religiosos, fue el resultado de prestar 
más atención a la solución de los problemas políticos coyunturales, en vez de estudiar 
las condiciones de su emergencia. Resultado también y sobre todo de confundir entre 
el lenguaje conceptual y el lenguaje simbólico, y de elevar al rango de lo sagrado, una 
exégesis que toleraba la tiranía del “dictador benévolo” por miedo a la divergencia, 
que para los musulmanes constituye el mal absoluto.  En palabras de Filali Ansary:  
“el lenguaje simbólico, que es del Corán y el de todo los textos 
sagrados destinados a multitudes, se ve a menudo muy 
desnaturalizado cuando se le atribuyen significados literales. Lo 
mismo ocurre cuando la atención se concentra en la letra de los 
mandamientos y las prohibiciones, haciendo olvidar las finalidades 
que les dan todo su sentido. La recepción del texto sagrado se vio 
marcada por el deseo de construir un sistema jurídico (entre los 
ulemas) y de justificar los poderes políticos (entre los poderosos). 
Eso explica la preferencia dada a las interpretaciones literales, el 
enfoque selectivo que puso de relieve ciertos pasajes y ocultó otros. 
Eso permitió edificar todo un sistema y dotarlo de una sacralidad 
que ha parecido evidente a numerosas generaciones de musulmanes 
hasta la época contemporánea. Así se ha elaborado una ortodoxia y 
se ha construido un sistema englobador. Una religión cerrada ha 
subsistido a una religión abierta. Se ha puesto en pie un verdadero 
cerrazón”1088 
Así, se elaboró la teoría política islámica de la obediencia a la autoridad política que, 
basada en el concepto de la voluntad divina, en el cual el califa y su círculo cerrado de 
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ulemas, no podían bajo ningún pretexto ser impugnados y/o desobedecidos, 
convirtió el sometimiento al máximo dirigente como un acto de obediencia al mismo 
Dios. Y así es cómo, sostiene Roy Mottahedeh, el funcionamiento del cuerpo de 
ulemas se hizo “hostil tanto al progreso de las ciencias religiosas como a la evolución 
de la conciencia religiosa pública. (…) El saber transmitido en estos círculos acaba 
dando a ciertos textos producidos por eruditos un estatuto epistemológico 
comparable al de los textos sagrados”1089 y con ello se prohibió el derecho de oponerse 
a “esas dicciones oficialistas”, castigando a los que los infringen con penas de muerte, 
por considerarlos un acto de apostasía1090. 
El islam, y desde su conversión en una herramienta de control, acabó transformando 
según Al Jabiri la mentalidad árabe en una mentalidad ahistórica, donde “palabras e 
interpretaciones se divorcian de su significado y contexto, discurre libremente entre 
el pasado y el presente, y muestra una cierta tendencia a sentirse más a gusto cuando 
se recrea en el pasado”1091, lo que principalmente significa, que dicha sacralidad que 
normalizó la tiranía religiosa y política, “ha sido tan interiorizada por las masas  
musulmanas hasta el punto de que hoy, ofrece una feroz resistencia a los intentos de 
cambio” 1092.  
El responsable de la decadencia de los Estados árabes, diría Ben Achour, es en la 
actualidad, la misma sociedad: “dejemos de dirigirnos demasiado al Estado, tiene, 
podríamos casi decir, muy poco que ver. Cuestionemos la sociedad árabe. ¡Ella es el 
dictador!”1093 
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Dicha resistencia se muestra fundamentalmente en dos frentes: mala gestión de la 
pluralidad y en las carencias en materia de libertades, sobre todo, la libertad de credo.   
 El problema de la organización de la pluralidad.  
Aunque el islam, es un mensaje de paz, la historia de los musulmanes es una historia 
de violencia, de traiciones y de continuas luchas por el poder. Basta recordar aquí que 
la división entre sunnitas y chiitas,  las guerras sanguíneas que hubo entre ambos ,y 
que siguen produciéndose, hoy día, en tierras sirias, donde las monarquías del golfo 
sunnitas e el Irán chiita, disputan su hegemonía en la región, causando un desastre 
humanitario de consecuencias catastróficas, como es el nacimiento del mal llamado 
“estado Islámico”, ISIS, o Daesh. 
En este sentido, es muy importante tener en cuenta el contexto donde nació el islam, 
marcado por la rivalidad entre tribus marcadas por la Asabiyya, solidaridad exagerada  
de grupo, en el cual, todo obedecía a la voluntad del líder de grupo, todo se sacrificaba 
por el mismo, quien por su parte, monopolizaba no sólo el discurso, sino también los 
recursos. Las relaciones sociales obedecían, recordemos a la lógica de pastor y rebaño.  
Este antecedente, si lo unimos al hecho de que el Corán no dispuso mecanismos para 
llevar la sucesión en el gobierno de la comunidad, ha hecho siguiendo a Ayubi 
 “que los musulmanes tuvieran desde el principio que imitar a otros o 
improvisar en el desarrollo de sus sistemas políticos; a. por la sharia 
representada en el Corán y la sunna (tradiciones del profeta 
incluyendo sus hadices); b. por las tradiciones tribales árabes y c. 
por la herencia política de los países que conquistaban, especialmente 
las tradiciones persas y bizantinas. La influencia de la primera 
fuente fue preponderante durante la era de los primeros cuatros 
califas rashidun (bien guiados), la segunda durante la dinastía 
omeya, y la tercera durante la dinastía abasí y otomana, con la que 
termina el califato”1094  
También al hecho de que la ortodoxia o los ulemas se centraron a la hora de elaborar 
la jurisprudencia islámica, especialmente, en los derechos del califa, sin mencionar 
derechos públicos o políticos de ningún tipo, mucho menos, como señalamos antes, 
los derechos individuales, sobre todo los temas perteneciente al área de las libertades. 
                                                          
1094
 AYUBI, N (1996): El Islam político. Op. Cit, p.32.  
 
 
 
446 
El resultado, lo plasma, por así decir, la historia misma de la suma de Estados árabes, 
entre los que nunca ha existido un modelo de gestión democrática.  
La ausencia del hábito de dialogar y de la costumbre de debatir y deliberar, instalará 
en la práctica árabe una intolerancia a las divergencias, y una esquizofrenia mental, 
alimentada como señala Filali Ansary, por “una consciencia desgraciada: tendremos 
siempre una religión que no se «aplica» íntegramente y una vida temporal que, en el 
mejor de los casos, no obedece a un solo sistema de normas”1095. Lo cual significa que, 
aunque encontremos en los Estados árabes instituciones que parecen idénticas a las 
que constan en los sistemas democráticos, éstas, no podrían funcionar, ni cumplirán 
los objetivos de la misma democracia, que no son otros, que empoderar a los pueblos, 
considerados en el mundo árabe como colectivo de menores a quienes hay que dictar 
todo, de la “A” a la “Z”.  
Es el peso de una tradición elevada al rango de la sacralidad lo que impide en este 
sentido superar las barreras levantadas por representaciones fuertemente deformadas 
y hasta contrarias a la esencia del islam. Es decir, es la que frena toda renovación que 
no pocos estudiosos islámicos1096 intentan llevar a cabo, con sus relecturas y nuevas 
interpretaciones del texto coránico, del que extraen otros significados, más acordes 
con la esencia del islam y con el objetivo de volver a construir una identidad islámica 
perfectamente enclavada en un mundo en perpetuo cambio. Unas lecturas que más 
que nada, pretenden hacer posible que el islam pueda hoy cumplir su objetivo último: 
liberar a los pueblo y velar por el interés común. Éste, que justamente no aparece ni 
como ideal, ni como práctica en la cultura árabe, en la que el compromiso por la 
justicia social brilla por su ausencia.  
Un aspecto de dicha falta de compromiso con la justicia social es la falta de libertades 
y de derechos, sobre todo de las minorías étnicas y religiosas, y en lo que respecta al 
estatuto de las mujeres. Una mirada fugaz a la realidad árabe, demuestra una Umma, 
es decir, al conjunto de las sociedades árabes en las cuales, la diferencia y la oposición 
se castigan, ya sea vía la marginación y/o la exclusión, ya sea vía la prohibición, en 
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donde las libertades protegidas y salvaguardadas en el Corán, en especial, la libertad 
de credo, de expresión y de crítica, se ven paradójicamente suprimidas, por el simple 
hecho de que así lo suscribió la ortodoxia y practicó la tradición.   
En el caso de la sociedad marroquí, esta situación la plasma el colectivo beréber, y los 
grupos islámicos “radicales”, ya que las minorías judías y cristianas no constituyen 
un frente de rechazo puesto que no cuentan con “proyectos políticos nacionales 
concurrentes con el Estado-Nación”1097.  
Sin embargo, y a nivel étnico, las diferencias entre árabes y beréberes, explotadas 
durante el protectorado, no fueron superadas después de la independencia, sino más 
bien, se arraigarán como bien señalan De Larramendi, García Ortiz y González para 
quienes:  
“las duras condiciones de vida de los bereberes, asentados en las 
religiones montañosas más pobres de Marruecos no han mejorado 
mucho después de la independencia; el Rif, históricamente fuera de 
control y de la influencia del majzén, colonizado más tarde por 
España, continúa siendo una de las áreas más deprimidas y menos 
favorecidas por unos presupuestos estatales que desde 1976 destinan 
la mayor parte de sus inversiones a las recuperadas provincias del 
Sáhara. La monarquía marroquí, tomando en consideración el 
temprano republicanismo de Abdelkarim El Jattabi en la década de 
los años 20, así como las revueltas de 1958-59, ha desconfiado de la 
lealtad de la región (…). Estas explosiones cíclicas más que una 
expresión de diferencias étnicas o tribales tienen un origen 
socioeconómico. (…). La reivindicación de una identidad cultural 
propia canalizada desde los años 80 por nuevas asociaciones, suscita 
la desconfianza del régimen y de las fueras nacionalistas de 
izquierdas que han visto en esta reivindicación una reminiscencia del 
periodo colonial y un obstáculo a la construcción del Estado 
unitario”1098 
Es por eso que Sachedine y al analizar el problema fundamental del desarrollo de una 
ciudadanía inclusiva mediante la aplicación de la sharia en el seno de los Estados 
arabo-musulmanes, llegó a la conclusión de que ésta, y por hallarse aún anclada en el 
exclusivismo relativista fundado sobre un postulado de orden absoluto, se presenta 
como incompatible con el espíritu emergente global de la democratización y bastante 
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inconciliable al reconocimiento del pluralismo religioso1099. Es así, según el mismo, 
puesto que el establecimiento de un sistema islámico, no puede funcionar en Estado-
nación modernos, por el simple hecho de que, la sharia no postula un concepto de 
ciudadanía igualitaria, sino que divide y jerarquiza a la población, en función de la 
religión profesada, y al grupo étnico al que se pertenece.  
Esa tradición, por más que presenta hoy incongruente y con bastantes insuficiencias, 
no generó un impulso a un orden democrático, pese a estar, desde mediados del siglo 
pasado sumergidos en un proceso de transición. El autoritarismo de los regímenes 
árabes, unido a “la dictadura de la sociedad árabe” frenan toda posibilidad de reforma 
religiosa, sin la cual, la cultura siempre será “una cultura de obediencia civil”, en la 
que los deseos de democratización no son más que un mero uso de la terminología de 
de “moda”, ya sea, por parte de los súbditos, ya sea, por parte de los regímenes, que 
vacían las instituciones democráticas de su contenido, manteniéndolas muchas veces, 
para dar la imagen de un Estado en vías de modernización, cuando lo único que hubo 
es una modernización de la tiranía y una modernización de la pobreza.  Situación que 
persiste, primero por la falta de compromiso y la no participación de los ciudadanos 
árabes en general, y los marroquíes especialmente en la política y, segundo, porque el 
sistema educativo árabe y marroquí, mediante el cual se trasmiten y se inculcan los 
valores democráticos, sigue también anclado en esta misma tradición despótica.  
 El problema de la no participación ciudadana.  
En el caso de los marroquíes, la no participación en los asuntos políticos es un hecho 
que podemos estudiar a partir de dos enfoques. A saber: desde el enfoque psicológico, 
que nos remite al campo de la capacitación y; desde el enfoque procedimental que da 
cuenta de la falta de respeto de la voluntad popular que caracteriza al majzén.  
Las barreras psicológicas y culturales a la participación política han demostrado ser 
un tanto duraderas. Los elementos de desconocimiento y de la desidentificación con 
el sistema político en el caso de los marroquíes, explican esa falta de compromiso que 
caracteriza a los mismos y que les llevan a ser apáticos en la mayoría de los casos.  
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En este sentido, McClosky, en su examen de las variables psicológicas, que entiende 
como una variedad de beneficios que proporciona la participación formal e informal 
de los ciudadanos, las cuales, analiza en términos de poder, influencia, prestigio, 
competencia, etc., llegó a la conclusión de que, los patrones de participación política 
se encuentran influenciados significativamente  por las orientaciones psicológicas1100, 
resultado de los procesos de socialización y; las que conforman las predisposiciones 
adquiridas por los ciudadanos, que por su lado se manifiestan mediante las actitudes, 
las creencias y los valores.  
En esta línea de argumentación, y más allá de los valores abstractos, es en realidad a 
partir del análisis de las creencias y de las actitudes dominantes en la sociedad que se 
pueden explicar las motivaciones de la participación política, en cuanto conjugan los 
rasgos individuales (capacitación) con los factores sociales (nivel socioeconómico). 
Así, dichas variables psicosociales se pueden concretar primero, en la creencia de la 
obligación cívica y, segundo, en la identificación con el régimen político. Es así según 
Benedicto, puesto que,  
 “el posicionamiento de los ciudadanos ante las cuestiones políticas 
responde siempre a un conglomerado de factores interrelacionados 
entre sí. Sus sistemas de creencias aparecen condicionados tanto 
por el sistema sociocultural en el que están inmersos y que les 
proporciona marcos simbólicos de interpretación de la realidad 
sociopolítica como por el propio sistema de predisposiciones 
individuales que configuran su personalidad.  En unos casos 
primarán unos factores y en otros casos al revés, pero en todos 
ellos es preciso no olvidar el pluralismo constitutivo de los sistemas 
de creencias políticas, (…) en los que se engarzan condiciones 
socioestructurales, disposiciones psicosociales, ideas políticas, 
valores, sentimientos, pasiones, etc.”1101 
En el caso de Marruecos,  los ciudadanos manifiestan un interés bastante escaso por 
las cuestiones políticas, y el grado de conocimiento de éstas, tal y como se desprende 
de los estudios antes analizados,  resulta también muy limitado, si tenemos en cuenta 
el predominio de una ciudadanía pasiva, con actitudes inestables e incoherentes, que 
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impiden pasar del estado de “ciudadanos espectadores”, a la categoría de “ciudadanos 
influyentes”. 
Si analizamos la arquitectura del sistema sociocultural marroquí, encontramos que el 
islam oficial y al proporcionar y delimitar los marcos cognitivos y emocionales; es 
decir, al conformar “la  personalidad social básica”, sirvió para legitimidad el orden 
establecido, lo cual no sólo sistematizó los modelos de acción, (inacción), sino que 
tuvo efectos integradores como desintegradores para la sociedad, como lo prueban los 
grupos disidentes en la sociedad marroquí, ya sean religiosos o seculares que han sido 
objeto de acoso y persecución por parte del majzén. (Asociación Justicia y Virtud, el 
partido UNFP o el Partido Comunista marroquí), a diferencia de las cofradías que 
han sido promocionadas para cumplir una función legitimadora del poder.     
La creencia en que el dominio de lo político, es regido por Dios, que los emires, reyes 
o califas son el reflejo de “la voluntad de Dios” en la tierra, y que obedecerles es una 
forma de obedecer los mandamientos divinos, se constituyó así como una obligación 
y un deber que, al implicar una aceptación muy temprana de “la dictadura religiosa”, 
facilitó la interiorización de “la dictadura política”, su normalización en el mundo 
arabomusulmán. Todo ello, se ha traducido en una predisposición a la subordinación 
y a la sumisión, en una incapacidad de cuestionar las injusticias, aprehendidas como 
una realidad inevitable, una cuestión de destino, y no como el resultado de la acción 
humana. Este “cierre desde dentro”, ha hecho pasar la política desde el dominio de la 
acción al del acatamiento, donde la bayâa anula la responsabilidad al no establecerse 
los mecanismos de control necesarios para corregir las desviaciones y acabar con las 
injusticias, haciendo perpetuar así una situación de decadencia, que la modernidad ha 
acentuado todavía más, en el sentido de hacer “insuperable” el grado de desigualdad 
presente en el seno de la sociedad marroquí y ésta en comparación con los Estados 
del llamado “primer mundo”.    
El contraste entre el medio urbano y el rural en lo que respecta a la participación, da 
cuenta de que, por encima de las diferencias, existe la creencia común de que nada se 
puede cambiar, que todo depende de la voluntad del Rey, lo cual explica porque los 
porcentajes de abstención suelen ser mucho más significativos en el medio urbano, 
donde las creencias vienen marcadas por el nivel socioeconómico, que en el medio 
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rural, donde la participación, lejos de significar una apuesta por la democracia, es 
decir, una acción racional de apoyo a las políticas estatales, basada en un cálculo de 
intereses, es un reflejo vivo de la preeminencia de esa cultura paternalista, en que se 
subordina la voluntad de la comunidad a la de autoridad religiosa y política del Emir 
de los Creyentes.    
 Así, y mientras unos se “hicieron” apáticos desde el conocimiento; rechazan formar 
parte del “circo político”, tal y como lo describieron los participantes en el estudio de 
Ouhiman, otros, y justo desde el lado contrario, es decir, desde el desconocimiento, 
participan para afirmar la absoluta soberanía divina que personifica la figura del Rey. 
Esta dialéctica de contrarios repercute directamente en la obligación cívica entendida 
como el conjunto de actitudes ciudadanas, destinadas a lograr el bienestar individual 
y comunitario, al amparar el conservadurismo con que se caracteriza la sociedad en 
Marruecos, del que dan cuenta no pocos indicadores, entre las cuales, destacamos por 
ejemplo, el apego a unas costumbres, tradiciones y normas arcaicas de organización 
social, en que se prioriza el cuidado de las relaciones interpersonales o la lealtad por 
encima de la competencia y habilidad, la poca comunicación entre las jerarquías que 
reduce el consenso a un ejercicio de suplantación sistemática de las decisiones de la 
mayoría adulta (pueblo), por parte de una minoría adulta (autoridad), y la tendencia 
a evitar el conflicto, que implica una subestimación del diálogo y de la deliberación. 
Los cuales a la larga, reducen la utilidad de la política, restringen las libertades, sobre 
todo de pensamiento y expresión, sin las cuales, el discurso sobre la democratización 
no es más que enunciados sin posibilidad de materialización.   
A partir de ahí, podemos sostener que mientras la orientación del pueblo marroquí 
siga obedeciendo a una cultura organizacional de tipo paternalista, en que el cambio 
y la innovación son percibidos con desconfianza y en términos de transgresión, y no 
tanto como el producto del desarrollo y de la maduración, los marroquíes seguirán 
careciendo de la capacidad emocional y cognoscitiva necesarias para tomar decisiones  
y salir de este estado psico-intelectual de “derrotismo”, frustración y desesperación 
que les conduce al cinismo, el cual imposibilita la identificación política “sana”, tan 
imprescindible para el funcionamiento del sistema democrático.  
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Con identificación política sana me refiero, a ese vínculo ideológico y programático 
que tienen los ciudadanos con sus representantes y que les lleva a votar o a participar 
en las cuestiones políticas bajo percepciones de largo plazo, contrariamente a lo que 
encontramos en Marruecos, donde la identificación política obedece, casi siempre, a  
vínculos personalistas, carismáticos y clientelares, determinada a corto plazo, por el 
interés inmediato que se espera obtener de dicha identificación.  
Y de ahí, el fenómeno de la compra-venta de votos que caracteriza desde siempre el 
proceso electoral marroquí. Pues un elector con una “insana” identificación política, 
no espera el cumplimiento de las cuestiones programáticas, sino una recompensa que 
en la mayoría de las veces, es económica a cambio de su voto y de su “lealtad”.   
A estas alturas y si nos preguntamos por la solución, ésta pasa por la educación, en su 
sentido amplio. Es decir, en los términos en que la planteaba Russell: no sólo lo que 
aprendemos por medio de la instrucción (escuela), sino también, lo que se aprende a 
través de la experiencia personal: la formación del carácter a través de la educación 
como institución social (socialización cultural). 
 El problema de la educación formal e informal.  
En una cultura donde no es permitido hacer preguntas, donde la tradición es sagrada 
y no es posible salirse de “la manada”, la educación se convierte en adoctrinamiento. 
Es éste, el que describe la institución educacional marroquí, donde los contenidos y 
los métodos, no hacen más que inculcar en las generaciones futuras, las mismas 
normas y estándares que arraigan la misma cultura de súbdito.   
No es extrañar, a la luz de todo lo dicho hasta ahora que Marruecos siga ocupando el 
último escalón entre los países árabes en lo que respecta a las tasas de analfabetismo, 
y que la UNESCO, siga reiterando años tras otro, su llamamiento a Rabat para que 
cambie radicalmente su política educacional. La situación es catastrófica también a la 
luz del último informe publicado por la misma, en que Marruecos ocupa la posición 
143 de un total de 164 países (2013/2014), situándose así entre los 21 Estados con más 
número de personas “no escolarizadas” y en la segunda categoría, entre los países que 
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“aún están lejos” de poder lograr el objetivo de escolarización primaria de al menos el 
70% de la población para el año 20151102.  
 En este sentido, el resultado del informe oficial sobre la educación 2013-2014, si bien 
es verdad destaca cierto progreso y mejoría1103, la crisis continúa y los problemas son 
numerosos y variados, como lo son sus causas. Y aunque no los podremos analizar 
en su totalidad, pues este es un tema que requiere de una tesis doctoral aparte, vamos 
a centrarnos en los aspectos que consideramos fundamentales y que guardan relación 
con nuestra preocupación cardinal: la emancipación del ciudadano marroquí. A saber:  
 El problema de la falta de la igualdad de oportunidades. 
Sin lugar a dudas, el fracaso de la institución educacional marroquí en la formación 
de una ciudadanía participativa, autónoma, crítica y con iniciativa, resulta lógico si 
tenemos en cuenta, la cantidad de reformas llevadas a cabo desde la independencia de 
Marruecos, carentes todos de fines definidos. La ausencia de una estrategia clara, así 
como de medios suficientes, explican la persistencia del fenómeno del abandono 
escolar, lo cual repercute directamente en el problema del analfabetismo, que si bien 
es verdad, los esfuerzos dieron resultado en cuanto se pasó de un 43% en 2004, al 28% 
en 2012; la generalización de la enseñanza sigue planteando serios problemas, sobre 
todo en el medio rural. 
Según Hassan El Mejdoubi,  existen clarísimos desequilibrios entre el mundo rural y 
el mundo urbano. Dice:  
“creemos no exagerar si afirmamos que una de las distinciones del 
sistema educativo marroquí es la segregación, sobre todo en la 
repartición de recursos entre el mundo rural y el urbano. Al 
observar las vicisitudes de la enseñanza en el mundo rural, vemos 
que los problemas de escolarización son variados y muy tortuosos. 
La dotación económica del mundo rural no sobrepasa el 10% del 
presupuesto destinado a la enseñanza. Además de la falta de 
presupuesto hay otras circunstancias que tienen relación con el 
medio social, económico y cultural de las familias, que influyen de 
manera enérgica y negativa en el desarrollo del sistema educativo. 
Por ejemplo: las distancias entre escuela y lugar de residencia. 
Esto interviene para que los alumnos se vean abocados a no seguir 
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estudiando. Ante la ausencia de medios de transporte, comedores, 
centros de residencia, los padres, en muchas ocasiones, se abstienen 
de enviar a sus hijos a las escuelas, sobre todo cuando se trata de 
las chicas”1104.  
Además de que, y en el supuesto de que se llegara a la generalización de la enseñanza, 
las desigualdades sociales permanecerán, si tenemos en cuenta que muchas veces los 
contenidos, lo que se enseña se adapta poco o casi nada a las necesidades del mercado. 
La oferta es amplia, mas, las demandas del sector laboral son limitadas, lo que deja a 
muchos jóvenes en paro, acentuándose así el fenómeno de las desigualdades sociales.     
 El problema de  la calidad del sistema educativo.  
Empezando por el déficit de las instalaciones, y de un personal docente cualificado y 
apto, los contenidos así como el método, o los medios utilizados para enseñar, hablan 
de un sistema tradicional arcaico, basado en programas caducos. Es así, porque en el 
diseño del programa de las asignaturas, se prioriza el ejercicio de memorización en 
detrimento de las destrezas razonados. En la escuela, se programa al niño a aprender 
sin cuestionar, se le inculca la obediencia a la jerarquía que observa dentro del centro 
educativo, forjándose así, y desde una edad muy temprana, unos métodos de actuar y 
de pensar propios de una sociedad fatalista. Pues la escuela marroquí, lejos de hacer 
de la institución educacional un espacio para el aprendizaje libre, para la inculcación 
de los valores cívicos, “adiestra” a las futuras generaciones para renovar el sistema 
vigente: el sistema majzeniano, en el cual, “una de las creencias más limitadoras es 
TINA, un acrónimo de las siglas inglesas (There is not alternative) que significa no 
hay alternativa”1105. Y de ahí que, para lograr ese gran reto encomendado a la escuela 
marroquí, a saber, transmitir al alumnado la posibilidad de construirse como tutores 
de su devenir, debe transformarse en una escuela donde impera un positivismo vital 
capaz de hacer cambiar el modelo actual deficitario en otro de tipo resiliente, es decir, 
aquel que posibilita a cada uno de sus miembros utilizar sus recursos, sus valores, sus 
fortalezas y habilidades para afrontar dificultades y desafíos e innovar; también 
aquel que les ayuda a desplazarse desde una mirada centrada en los problemas, hacia 
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otra que atiende a la posibilidad, les alienta a alejarse del déficit y trabajar desde una 
perspectiva de afirmación de la vida1106.  
Esta actividad de dotación del sentido a la vida no es algo que se pueda disponerse de 
un modo individual, sino que se construye en la participación. Pues un sistema de 
educación que pretende generar una ciudadanía democrática, participativa y tolerante 
es aquel que promueve “un sentimiento de comunidad y proporciona al alumnado y 
al profesorado la sensación de pertenecer a un lugar donde normalmente no existe la 
intimidación, la violencia o la alienación”1107.  
Aspectos que debe mejorar el sistema educativo marroquí, si se pretende avanzar de 
un modo realista hacia la consolidación de un sistema democrático. Avance que no 
puede materializarse ignorando una premisa básica: arraigar las virtudes cívicas en el 
alumnado, sin las cuales, la democracia difícilmente puede interiorizarse, y por ende, 
funcionar en un contexto como el marroquí.    
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    CONCLUSIONES 
En este epígrafe, exponemos las principales y básicas conclusiones que se desprenden 
del trabajo realizado, y que dividiremos en cuatro postulados: 
Primera conclusión:  
 La calidad y la estabilidad de la democracia no dependen solamente de la justicia de su 
estructura básica, sino también de las cualidades de sus ciudadanos.   
La democracia no sólo es un sistema legal, es un estilo de vida que debe arraigarse en 
primer lugar en la cultura antes de pasar a ser una característica del sistema político. 
Es cuestión de aprendizaje práctico, de alteración de hábitos y de inculcación de otros 
valores culturales afines a los principios modernos, para así poder generar creencias y 
actitudes que sustenten la democracia.  
La democracia, en tanto que sistema político, fue creada por las personas para realizar 
una vida en común. Alude al régimen político, pero ciertamente no se agota en él tal 
y como señaló acertadamente O’Donnell. Basada en el concepto de representación, la 
misma implica elecciones libres, competitivas e institucionalizadas, un conjunto de 
libertades tales de expresión, reunión y asociación, entre otras, pero también, implica 
la existencia de una ciudadanía, más allá de la política: la civil, social y cultural.  
Para que este sistema dé buenos resultados, no resulta suficiente tener estructuras de 
poder democráticas, sino que es indispensable para que sea de calidad, la adopción de 
una serie de valores, actitudes y conductas democráticas, tanto entre los gobernados 
como los gobernantes. Es decir, requiere de una ciudadanía instruida, con una cultura 
política democrática que, en base a la participación, legitima sus decisiones 
colectivas, acatándolas de forma voluntaria. 
En efecto, el concepto de ciudadanía, noción que alude a “una cierta reciprocidad de 
derechos frente, y deberes hacia, la comunidad”1108, significa “una relación política 
entre un individuo y una comunidad política, en virtud de la cual el individuo es 
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miembro de pleno derecho de esa comunidad y le debe lealtad permanente”1109. Una 
pertenencia que no obstante, recordemos, no brota siguiendo a Aristóteles por haber 
nacido en un lugar preciso, al contrario, un individuo llega a ser ciudadano cuando 
puede  y tiene “la posibilidad de participar en la función deliberativa o judicial”1110. Lo 
cual significa básicamente que “la noción de ciudadanía encuentra su identidad no en 
rasgos comunes de tipo étnico-cultural, sino en la praxis de ciudadanos que ejercen 
activamente sus derechos democráticos de participación y comunicación”1111. 
Y de ahí que la formación del carácter del ciudadano se presenta de acuerdo con este 
planteamiento como una condición necesaria para sustentar la vida democrática. Las 
diferentes tradiciones políticas coindicen en admitir que la ciudadanía no sólo es una 
cuestión de adquisición de derechos y obligaciones frente al Estado, sino más bien, se 
constituye en términos de una cualidad moral distintiva de pertenecer y de participar 
activamente en la comunidad política, significa el desarrollo de una cultura cívica, lo 
que convierte el proceso de desarrollo de las capacidades morales e intelectuales de 
los ciudadanos en una cuestión cardinal para el sostenimiento de la democracia.  
El argumento principal es que, en la medida en que todo orden democrático descansa 
en la existencia de estructuras básicas de participación ciudadana, éstas no pueden 
funcionar si la cultura política dominante, no se asienta en los valores y actitudes que 
permiten su buen funcionamiento. En una palabra: en ausencia de una cultura cívica. 
Entendida en términos de conductas, actitudes, conocimientos, creencias y prácticas 
orientadas a potenciar y fortalecer una convivencia justa y armónica, la misma lleva 
a los ciudadanos a involucrarse de manera activa, informada y corresponsable en la 
construcción del bienestar colectivo. En este sentido, la democracia se fortalece o se 
debilita en función del nivel de coherencia de las conductas sociales, y en la medida 
en que los valores democráticos que declaran tener los integrantes de la sociedad sean 
llevados a la práctica, de modo que no haya margen para la exclusión o la pasividad.  
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De ahí que, a partir de la última década del S.XX se observa una creciente conciencia 
respecto al papel de la educación ciudadana en el funcionamiento de la democracia: 
“los demócratas no surgen de las piedras naturalmente, como las 
flores silvestres; hay que cultivarlos, regarlos. Los griegos tenían 
claro que la paideia era una parte absolutamente imprescindible de 
la democracia; que precisamente, la democracia es, ante todo, una 
máquina de crear demócratas. Para crear esos demócratas hay que 
formarlos, dar unos principios elementales, hay que aprender a 
discutir y discutir mientras se enseñan los principios”1112.   
Cualquier reflexión seria que busque conectar bien la realidad social con la política, 
debe considerar el modo en que son llevadas a cabo las funciones de la educación, ya 
que si a nivel social, cumple básicamente tres funciones, a saber, preserva, desarrolla 
y promueve la cultura social por un lado, y por otro, y a nivel actitudinal, moldea el 
carácter y forma la personalidad social y política, en tanto que institución política, es 
siguiendo a Russell un arma de doble filo que, en las culturas individualistas, 
proveerá un tipo de ciudadano comprometido con el progreso individual y colectivo, 
cuando se desarrolla en medio de las culturas jerarquizadas, tal es la marroquí, se 
convierte en un “adoctrinamiento” aniquilador de la individualidad, concibiéndose el 
individuo como mero instrumento al servicio del Estado despótico. 
Segunda conclusión:  
 La ideología política en tierras del islam presenta unas características peculiares, dado 
que la misma se edificó, alrededor de dos lógicas opuestas. Por una parte, se nutre de 
las fuentes del pensamiento político islámico medieval y, por otra, de la herencia 
filosófica e ideológica Occidental. 
Es destacable el hecho de que la religión constituye en las sociedades árabes el primer 
recurso empleado en la reflexión política, como en la elaboración ideológica. Recurrir 
a la religión islámica para organizar cualquier esfera de la sociedad, es una realidad 
de la cual tampoco escapa Marruecos, aunque por sus particularidades sociohistóricas 
y políticas, presenta una configuración singular, cuya disposición más destacable es, 
la condición de “Emir de los Creyentes” de la cual goza el Soberano.  
                                                          
1112
 SAVATER, F: “¿De qué sirve la ética para los jóvenes? La educación es el momento adecuado de la ética”, 
En Ética y Ciudadanía, Monte Ávila, Venezuela, 1999.  
 
 
 
459 
Dicha condición legitimadora, extraída del plano religioso, halla su justificación en la 
tradición política islámica, donde el califa, jefe supremo de la comunidad 
musulmana, y a la vez imam y sucesor del profeta, es una autoridad irrebatible por 
ser “la sombra de Dios en la tierra”. Esta lógica del islam sunní, condujo en el 
dominio árabe a la fusión entre el Estado y la religión, y afianzó en el caso concreto 
de Marruecos, desde su fundación como Estado independiente, la hegemonía de la 
institución monárquica alauí, cuya legitimidad, no dependerá, ni emanará del pueblo, 
sino de Dios.   
No cabe duda que el colonialismo, al imponer o implantar sus lógicas y estructuras 
de poder, supuso un gran choque para las jerarquías tradicionales que comenzaron a 
disgregarse rápidamente, poniendo en tela de juicio las posiciones de unos y otros y 
abriendo así un período de lucha y combatividad que terminó con la desintegración 
del imperio Otomano. Así, conceptos tales el Sultán o Califa como símbolo de orden, 
de poder y de soberanía, se tornaron caducos, del mismo modo que clan, comunidad, 
clientela y cofradía, se concebían cada vez más primitivos, al ser comparados con  
otras nociones propias de la modernidad, tales, nación, ciudadanía, partidos, etc.  
Fruto de un profundo cuestionamiento del modelo político y social islámicos, el saber 
tradicional se presenta desde entonces como un vestigio de un pasado fracasado, un 
saber que se debe desaprender si se pretende hallar un nuevo y sólido punto de apoyo 
en el que asentar una identidad y una cultura afines a la realidad moderna. En este 
sentido la emergencia de una nueva forma de concebir lo político y lo social haría que 
la definición y delimitación de la relación entre religión y política volviera a estar en 
el centro de la reflexión y de la especulación, sobre todo en lo que respecta la tarea de 
la construcción de un determinado modelo social.  
De ahí que la confrontación entre conceptos religión/política, predicación/Estado, 
tradición/modernidad, sharia/laicidad, consulta/democracia, abundará la producción 
literaria de muchos pensadores árabes de diferentes tendencias que intentarán desde 
entonces y hasta la actualidad, hallar una salida a la situación de decadencia, a veces 
apostando por una vuelta al islam originario, corriente que parte de la necesidad o de 
la obligación de islamizar la modernidad, otras, partiendo de la secularización de la 
sociedad, máxima que comparten los defensores de una modernización del islam.  
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Así inicia el pensamiento político árabe su propio desarrollo como disciplina nueva y 
hasta cierto punto independiente dentro de la cultura islámica. Pues se descubre en 
un intervalo de tiempo bastante corto, que del mismo modo que la política no puede 
entenderse sólo en relación con la religión, sino que debe ser interpretada también en 
términos éticos y filosóficos, a la vez que científicos y administrativos, la historia 
tampoco puede seguir confundiéndose con la del perpetuo yihad para llevar a lo más 
alto la palabra de Dios. En lo que sigue, los pensadores enfatizarán que lo que está en 
juego hoy día, no es la religiosidad, sino el progreso material, intelectual y científico, 
lo que explica su apuesta por las nociones de la modernidad, tildados de objetividad, 
racionalidad y universalismo, como puede ser el mismo concepto de democracia que 
irá ganando adeptos incluso entre algunas corrientes del “islam moderado”.    
En el caso específico de Marruecos, el desarrollo ideológico vendrá indefectiblemente 
marcado por la historia nacional, y constituye una excepción dentro del mundo árabe 
en el sentido de presentar unas características propias, entre las que se destaca por su 
mayor impacto o influencia, la condición de Emir de los Creyentes, además del rol que 
ha jugado la monarquía durante las luchas por la independencia.   
Ambas particularidades, otorgarían al poder político marroquí una doble legitimidad 
que no exenta de controversia, se consagró finalmente, como la base sobre la cual se 
edificaría Marruecos desde su fundación como entidad estatal. Un Estado que ya no 
puede desligarse de la figura de su Rey, garante de los principios islámicos, en tanto 
que Emir de los Creyentes, y la personificación del mismo Estado marroquí y de su 
unidad nacional.  
Esta tesitura política de dependencia y subordinación, de base religiosa, y más allá 
del dominio propiamente religioso del islam oficial, determinó la configuración de la 
vida sociopolítica marroquí, en el sentido de haberse traducido en una adhesión, sin 
tapujos a los criterios organizativos de las relaciones de poder, así como una plena 
aceptación de la institucionalización de los mecanismos operantes en los procesos de 
autoridad, obediencia y oposición1113.  
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El islam oficial, se configuró de este modo, como un “islam homogeneizador”, en el 
sentido de basarse en una interpretación del mensaje divino para legitimar el poder 
constituyente. Lo es porque “se basa en un principio de unidad del poder monolítico 
cuyo modelo perfecto es el poder divino. Por consiguiente, la relación con el poder no 
puede ser dual, no hay representación ni relación política basada en el contrato”1114, y 
también porque la Monarquía marroquí, “ha llevado a cabo una institucionalización 
del islam a fin de “oficializarlo” y garantizarse el monopolio de su uso político, lo 
cual no deja de ser una deriva respecto a la concepción islámica original, que no 
admite jerarquía ni intermediación”1115. En este sentido, una consecuencia directa de 
dicha interpretación y uso del islam, ceñirá en primer lugar a la soberanía, ya que 
como explica Martín Muñoz,  
“la soberanía real en Marruecos se plantea como de esencia divina, 
dado que el árbol genealógico del rey asegura remontarse al propio 
profeta. Ello le confiere la condición de sharif (jerife) y, por tanto, 
posee baraka o bendición divina: su legitimidad es intrínseca y su 
autoridad espiritual. Y como autoridad espiritual posee el título de 
Amir al-Muminin (Comendador de los Creyentes), lo que le 
convierte en imam (guía de los musulmanes) y protector de Dar Al-
Islam (mundo musulmán)”1116   
En segundo lugar, asentará una legitimidad doblemente arraigada, en el sentido de 
unificar, siguiendo el análisis de Geertz,  
“Lo que en muchas otras partes del mundo musulmán, fueron 
principios directamente antitéticos de organización política y 
religiosa: el principio de que el gobernante es gobernante porque está 
sobrenaturalmente cualificado para serlo; y el principio de que el 
gobernante es gobernante porque los portavoces competentes de la 
comunidad han convenido colectivamente que lo sea”1117 
En este sentido, resulta interesante resaltar aquí las dimensiones e implicaciones de 
la institución de la bayâa, que recuerda la necesidad de tener o más bien mantener el 
orden califal bajo la autoridad del rey, para así evitar la anarquía.  Con el juramento 
de sumisión, el rey es reconocido por los súbditos, y desde luego, no por ciudadanos, 
como el líder religioso, un imam incuestionable, cuyo poder enfatiza el mismo texto 
                                                          
1114
 TOZY, M (2000): Monarquía e islam político en Marruecos. Op. Cit, p.23. 
1115
 MARTÍN MUÑOZ, G (2005): El Estado Árabe. Op. Cit, p.238.  
1116
 Ibídem, p.244.  
1117
 GEERTZ, C (1994): Observando el Islam. Op. Cit,  pp.100-101.  
 
 
 
462 
de la bayâa, no emana de ninguna institución terrenal, sino directamente de Dios, y 
por tanto, su figura es asimilada a la del propio profeta1118.  
Consecuentemente, los súbditos al someterse a la autoridad espiritual del Soberano, 
convierten la relación con el poder en una especie de contrato religioso, cuyo respeto 
y obediencia, son tomados como una prueba selecta de adhesión al propio islam, casi 
un acto de profesión, considerándose así, toda clase de disidencia, como “un acto de 
herejía”.   
Este dominio, haría que la transición democrática emprendida en Marruecos y al no 
haber desembocado en la consolidación de un Estado democrático, se encuentre hoy 
día, desafiada por las dinámicas que podríamos calificar de “islamistas”.  
El término islamismo, que sirve en palabras de Gómez García, para “caracterizar una 
panoplia de discursos y tipos de activismo que tiene en común la reivindicación de la 
sharia como eje jurídico del sistema estatal, y la independencia del discurso religioso 
de sus detentadores tradicionales: (ulemas, alfaquíes, imames)”1119, no es más que “un 
modo de instrumentalización del islam por individuos, grupos u organizaciones que 
persiguen objetivos políticos”1120.  
Y de ahí que la cuestión de la consolidación democrática en el caso de Marruecos y, 
asociada a la integración de los islamistas moderados, considerados como la principal 
fuerza de oposición, plantee una gran contradicción aunque parezca lo contrario. Por 
un lado, la concepción que tienen los islamistas de la democracia es cuestionable. Los 
mismos, como vimos, reducen a ésta última a un procedimiento, sin que ello suponga 
la obligación de llevar a cabo sus principios básicos a la práctica, tales, la soberanía 
popular, la separación de poderes, los derechos humanos etc. Por otro, y lo que nos 
importa aquí, es la evidencia que ha demostrado que, bajo los regímenes autoritarios, 
los islamistas se hacen básicamente pragmáticos, lo que les lleva a reclamar reformas 
democráticas al régimen, aceptando su autoritarismo. De este modo nos encontramos 
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ante dos dinámicas contradictorias del mismo actor, que lucha por la democracia, 
participando en el despotismo.    
Tercera conclusión:  
 El régimen majzeniano está sometido a una doble tensión que neutraliza todo intento 
de democratizarlo: el islam ocupa un lugar central en el dispositivo de legitimación y 
elaboración de cualquier proyecto sociopolítico, y la subsistencia de una cultura 
autoritaria arraigada tanto en la monarquía como en la clase política.   
Independizado Marruecos, el régimen majzeniano se desarrolla como una monarquía 
parlamentaria y constitucional que, sin embargo, y contrariamente al modelo de las 
monarquías parlamentarias occidentales, en las cuales el Rey reina pero no gobierna, 
la supremacía de la monarquía marroquí no haría más que acentuarse  
El reconocimiento de la autoridad religiosa del Rey, plasmada hoy en el artículo 41 de 
la Constitución de 2011, corresponde como vimos a una larguísima tradición que, al 
independizarse Marruecos en 1956, se estableció como la piedra angular del sistema, y 
se convirtió desde la primera Constitución 1962 en la fuente principal de legitimidad 
de un régimen que, al institucionalizar la bayâa, o el juramento de fidelidad y lealtad, 
no sólo se situaría en la cúspide del sistema, sino que dicha autoridad, conllevaría y/o 
se traduciría en la cooptación de los líderes políticos, convirtiendo así todo 
movimiento de oposición al régimen, en un acto inconstitucional.  
En el terreno de la práctica política, sostiene Tozy, la primera Ley Fundamental de la 
cual derivó la primera Constitución, así como sus sucesivas versiones o reformas, 
articuló un modelo de democracia consultivo, en el cual tanto los parlamentarios y 
los funcionarios están  al servicio del soberano, y responsables únicamente ante él1121.   
Desde entonces, y aún después de la promulgación de la nueva Constitución de 2011, 
considerada la más vanguardista de todas, la configuración que conjuga paternalismo 
y autoritarismo sigue vigente, si tenemos en cuenta las amplias potestades del Rey.  
El Rey, Emir de los Creyentes, preside el Consejo Superior de Ulemas, es el jefe de 
Estado, símbolo de la unión nacional, de la continuidad del Estado y su integridad 
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dentro de sus fronteras auténticas, garantiza el respeto de la Constitución y se perfila 
como el árbitro entre las instituciones. A sus extensas competencias ejecutivas, pues 
es el Rey quien preside el Consejo de Ministros, el Consejo Superior de Seguridad y 
el Consejo Superior del Poder judicial. Es también, el Jefe Supremo de las Fuerzas 
Armadas Reales,  nombra a los empleos militares, firma los tratados internacionales. 
Ejerce el derecho de gracia y puede proclamar por dahir, el estado de excepción,  suma 
su poder legislativo en el ámbito jurídico, en el cual, las decisiones unilaterales del 
mismo, son declaradas por el Tribunal Superior de Justicia como inatacables. El dahir 
o decreto real, se ubica así, en la cúspide de la jerarquía normativa, al igual que el Rey 
se sitúa por encima de la misma Constitución. Así, y en lo que respecta al Poder 
Judicial, es el Rey quien nombra a todos sus integrantes, y nombra a todos los 
miembros del Consejo Constitucional. Potestades todas, que hacen del mismo, una 
persona constitucionalmente inviolable.   
Esta configuración, como cabría esperar va a tener consecuencias nefastas sobre todo, 
en lo que respecta al desarrollo de las instituciones democráticas. El parlamento, que 
en las democracias occidentales se somete al control popular, en Marruecos adquiere 
otra ordenación, al verse sometido únicamente al control del Rey: “el diputado cobra 
una misión de enviado de la sociedad hacia el poder supremo en vía de informar, 
someterle a petición y presentarle quejas”1122. 
En este sentido, el estancamiento del proceso de consolidación democrática incumbe  
tanto al modelo de transición, una modalidad que cabe recordar, forma parte de los 
procesos de cambio político que Samuel Huntington denomina “transformación”, un 
cambio otorgado que, protagonizado por el propio Rey, responde siempre a la propia 
necesidad del régimen majzeniano de controlar el proceso, y salvaguardar su posición 
hegemónica que de una voluntad real de democratizar el aparato estatal.   
La monopolización del juego político por parte de la monarquía acentuó así toda una 
serie de fenómenos, excesivamente perjudiciales para la democracia y que frustraron 
todos los intentos de hacer de Marruecos un Estado democrático. Nos referimos a: 
 “Por un lado, la marginación de los mecanismos institucionales y el 
debilitamiento de los valores democráticos que éstos representan 
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para la opinión pública; por otro, el arrinconamiento y la inhibición 
en el seno de la institución parlamentaria de la mayoría de los 
partidos, condenados a esperar a falta de poder ejercer cualquier tipo 
de influencia en la elaboración o el control de la decisión política”1123 
En efecto, la tradicional estrategia de promoción de nuevas formaciones políticas por 
parte del majzén, con el objetivo de debilitar a la oposición y canalizar la contestación 
política, unida a la propia dinámica de desarrollo de los partidos políticos, explica por 
su lado otro de los obstáculos para la consolidación democrática en Marruecos.  
Los partidos políticos marroquíes e inversamente a los surgidos en Occidente bajo el 
paradigma de democracia representativa liberal, donde su existencia se justifica por 
ser los aglutinadores de los intereses sociales dentro de las instituciones, en el caso de 
Marruecos, los mismos emanan del primer partido: el Comité de la Acción Nacional, 
1934 que, por surgir en un contexto de lucha frente a los poderes coloniales, se fundó 
en tanto que un partido que representaba a la totalidad de los marroquíes, en base a 
una “lógica de unión” alrededor del zaim, considerando todo derecho a la diferencia 
como una “traición”.  
En este sentido, los hitos de esta cultura partidista que organizaba el comportamiento 
de los líderes durante la época del protectorado, paradójicamente no va a desaparecer 
una vez independizado Marruecos, contrariamente, y como afirmó Driff, continuará 
esa lógica de rechazo a la pluralidad y a la divergencia de opiniones, puesto que, y si 
antes del Marruecos independiente, los partidos consideraban al que se oponía a las 
decisiones y visiones del zaim de cualquier partido como “colaboracionista” con los 
poderes coloniales, lograda la independencia, se le tachará de “colaboracionista”, pero 
ahora con el sistema majzeniano1124.  
Lo cual explica porque según Driff la supremacía de esta cultura antidemocrática 
heredada de la época del protectorado, la que hizo que los partidos políticos carezcan, 
prácticamente todos de la legitimidad democrática, siendo un aspecto importante de 
esta carencia, la ausencia de la democracia interna, que se plasma en la supremacía de 
la cultura de exclusión que rige el modo de organización de los partidos políticos. 
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Una cultura política que convirtió a éstos en “unas organizaciones cerradas que sólo 
reproducen las conductas de lealtad y subordinación”1125.  
Esta cultura autoritaria anclada, explica en gran medida las numerosas escisiones que 
conoció la arena partidista en Marruecos, también da cuenta de las razones que han 
hecho fracasar siempre los intentos de unificación y el establecimiento de coaliciones 
duraderas, ya que si bosquejamos en los motivos de dicho fracaso, hallamos por un 
lado, las luchas personales y las diferencias de liderazgo, y por otro, las discrepancias 
ideológicas y la actitud que tomar hacia el régimen político1126.  
Y de ahí que consideramos siguiendo a Nørgaard y Morlino, el modelo de transición 
marroquí, como un modelo de cambio parcial e impuesto, que lejos de significar una 
verdadera ruptura con el sistema tradicional majzeniano, hizo posible su continuidad, 
plasmada hoy, no sólo en la supremacía del majzén y en la debilidad manifiesta de las 
corrientes de oposición y de la sociedad civil, sino también, y lo que es todavía más 
grave, en la vigencia de una cultura política parroquial y autoritaria, la cual hace que 
todas las reformas sean, desde la independencia hasta la actualidad, un mero ejercicio 
de “maquillaje” de un sistema de carácter básicamente autoritario.    
Cuarta conclusión:  
 La consolidación se presenta débil,  vis à vis, la debilidad de la sociedad civil marroquí 
y del conservadurismo con que se caracteriza, aspectos que frenan el desarrollo de una 
cultura cívica capaz de modificar las pautas de comportamiento ciudadano.   
Los resultados de los estudios cualitativos consultados en la presente tesis, convergen 
en la presentación de una sociedad civil marroquí básicamente despolitizada, apática, 
pasiva y hasta cierto punto, refugiada en la tradición. Las razones son diversas y hay 
que buscarlas, primero en la huella autoritaria, es decir, en la influencia que ejerció el 
sistema majzeniano en el desarrollo de la sociedad, segundo en el conservadurismo que 
caracteriza la sociedad marroquí, propio de las sociedades tradicionales.  
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Desde los primeros años de construcción del nuevo Estado, la monarquía marroquí 
da la impresión de querer limitar al máximo las transformaciones de la sociedad de 
forma que no se trastoquen los equilibrios entre las distintas clases sociales. 
Sometida a las interferencias de la acción política y a viejas pautas clientelares, los 
indicios de liberalización, no significan que el majzén abandonó en algún momento su 
pretensión de domesticar a la sociedad civil, la apertura fue y sigue el resultado de 
poner en práctica estrategias dirigidas a vaciar la misma sociedad de su connotación 
de contrapoder potencial1127.  
Nos referimos a las estrategias de fomentar un asociacionismo dirigido, del cual da 
cuenta el sinfín de asociaciones y organizaciones gubernamentales y de mantener un 
marco normativo difuso, que en el fondo no garantiza la salvaguarda de los derechos 
fundamentales.  
En este sentido, el problema es doble, por un lado, apunta García Luengos:  
“la Administración marroquí no contribuye a generar una cultura 
ciudadana, ya que impera la lógica de la asistencia social y la 
caridad a la hora de configurar sus programas, sin dar 
participación a las asociaciones, beneficiarios u otros actores de la 
sociedad civil. Por otra parte, el orden interno asociativo tampoco 
está exento de obstáculos, como son una excesiva politización y/o 
personalización de algunas asociaciones, la desconfianza a la hora 
de establecer colaboraciones entre ellas, las carencias formativas 
en materia de gestión, la falta de cultura democrática asociativa o 
los condicionamientos de una cultura tradicional de sumisión a la 
autoridad, entre otros. Unas asociaciones que, además, dependen 
en gran parte de la ayuda de los donantes externos”1128   
Por otro, la gran brecha existente entre “la teoría legal y la práctica, entre lo formal e 
informal así como la ausencia de un Estado de derecho y de una aplicación eficaz de 
la ley, convierten a Marruecos en un caso de libertad de asociación defectuosa”1129. 
Las trabas del marco legal no dejan espacio para la duda, aunque no expliquen por sí 
solas o en sí mismas, la situación de debilidad de la sociedad civil marroquí, cuya 
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falta de madurez también influye negativamente en la consolidación de una sociedad 
fuerte.  
Así, y si bien es verdad que la última reforma, 2002, introdujo cambios considerables 
que tienden a mayor liberalización, si se destacan “la introducción del principio de 
declaración, una mejora de la capacidad financiera de las asociaciones registradas y 
detalles sobre el procedimiento para el reconocimiento de la condición de utilidad 
pública”1130, el escenario refleja que todavía persisten prácticas que condicionan o 
impiden la plasmación de dichas mejoras en la vida asociativa marroquí, entre las 
cuales, es de destacar:  
1. un proceso de inscripción defectuoso: denegación injustificada del recibo, la 
complejidad de los requisitos para la inscripción, criterios confusos para la 
obtención de la condición de utilidad pública, y demasiadas restricciones en 
cuanto a financiación.  
2. Acceso limitado a la esfera pública: dificultad para obtener autorización para 
las reuniones públicas, libertad de expresión limitada y una desigualdad aguda 
en lo que al acceso a los medios de comunicación se refiere.      
3. Medidas de seguridad restrictivas. 
4. La parcialidad del poder judicial al no existir una separación real de poderes ni 
un Estado de derecho.  
5. La ausencia de diálogo entre el Estado y la sociedad civil.  
Lo cual básicamente significa que la sociedad civil marroquí no pudo emanciparse y 
constituirse como una contrapoder, en parte, porque el majzén, además de utilizar la 
conducta intimidatoria, y aprovechar el desconocimiento de los ciudadanos de la ley, 
pero por otra, y como señalamos antes, es el resultado de su propio conservadurismo, 
manifestado en su adhesión al discurso islamista, básicamente conservador y que, no 
pocas veces, frena la ampliación de algunos derechos y libertades.   
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En este sentido, y aunque  la fuerza del islamismo reside en dos razones principales, 
a saber, su atractivo como “única” alternativa y la enorme capacidad de movilización 
que logra gracias a un discurso sencillo, simplista, acorde con la ideología popular, no 
hay que pasar por alto que es la sociedad la que crea a los islamistas, y no al revés. Es 
decir, si no existieran amplias capas que se identifican con ese discurso conservador, 
desde luego el mismo no hubiera tenido éxito.  
“El islam es la solución”, no es solamente un eslogan, es asimismo la creencia y la 
opinión de no pocos marroquíes que, socializados en la dictadura religiosa, perdieron 
la capacidad de dialogar, cuestionar y protestar. Interiorizaron y normalizaron unas 
relaciones con el Estado, fundadas en la lógica de acatamiento y sumisión, adoptando 
la premisa de que el laicismo es incompatible con el islam, y cediéndole de este modo 
al islam oficial, o a quienes lo invocan, la tarea de fijar las reglas del juego.  
En efecto, lo que hoy día parece oponer más tenaz resistencia a la modernización de 
la sociedad marroquí es la idea que se hace del islam, cuyo núcleo sería la Sharia. Una 
jurisprudencia que, lejos de constituirse como se ha interiorizado por las masas como 
“un sistema” en el verdadero sentido de la palabra, es decir, lejos de ser coherente y 
encerrar unicidad, engloba enfoques múltiples, divergentes y hasta discordantes.  
En este sentido, son dos los problemas que acarrea esa percepción de las cosas: por un 
lado, están los inconvenientes de la no-lectura, que según Filali Ansary son graves en 
cuanto constituyen una manifestación que debemos considerar generalmente como 
un rasgo distintivo de estas sociedades demasiado conservadores, y en las que ningún 
mensaje pasa. Sociedades impermeables al cambio, donde los discursos y los hombres 
son deificados o satanizados, pero nunca escuchados, fenómeno que se traduce en las 
impaciencias para denunciar la apostasía y/o traición. Por otro, el problema del auge 
del neofundamentalismo, que bloquea hoy el inicio de todos los esfuerzos que tienden a 
devolver al islam su naturaleza liberalizadora en cuanto el Corán, insiste Khalafallah 
“es el primer y último libro revelado que preconiza la abolición del Estado religioso y 
su sustitución por el Estado temporal y democrático, el Estado donde los dirigentes 
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acceden al poder en nombre del pueblo, a través de la elección del pueblo, y con 
vistas a actuar para el bien el pueblo”1131.  
En Marruecos todos participan del autoritarismo, en la medida en que no se plantea, 
de una manera seria, una reforma religiosa que devuelva al islam su esencia espiritual 
y lo aleje del terreno político. Mientras se acallan por activa y pasiva todas las voces 
que intentan corregir las desviaciones, y de paso, superar ese funcionamiento hostil 
al progreso que caracteriza al cuerpo de Ulemas, la involución será el rasgo que más 
caracterizaría a la sociedad marroquí, política y socialmente. Hoy y mañana.   
La reforma pendiente en Marruecos no es política, es religiosa. Una reforma que hay 
que plantear como una vuelta al ijtihad libre, y para ello, la palabra clave para llevar 
tal tarea es la misma que recibió Mahoma en el año 610, y que revolucionó el mundo 
en su momento: Lee.   
Pensamos que es así, ya que como bien señaló Philip K. Dick: la herramienta básica 
para la manipulación de la realidad es la manipulación de las palabras. Cuando se 
puede controlar el significado de las palabras, se puede controlar fácilmente a la gente 
que debe usar las palabras.   
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